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Avvertenza 


Questo volume è destinato esclusivamente all’uso degli stu- 
denti della Facoltà di Lettere e Filosofia dell’Università di 
Roma, quale parte fissa del programma d’esame in Storia delle 
Religioni, accanto ai corsi monografici diversi anno per anno. 

Tale precisa funzione determina anche i caratteri del vo- 
lume: anzitutto, le sue dimensioni ristrette; la rinuncia ai det- 
tagli; l'assenza di ogni ‘ apparato” scientifico; le traslitterazioni 
approssimative e pratiche. 

Lo scopo puramente didattico ha suggerito anche i criteri 
che distinguono nettamente il volume da ogni manuale scienti- 
fico o divulgativo: a differenza dei manuali brevi che, nell’in- 
tento di dar informazioni su tuéti gli argomenti importanti della 
materia trattata, finiscono inevitabilmente per trasmettere no- 
zioni schematiche, si è preferito sorvolare ora su certi aspetti, 
anche cospicui, ora su interi periodi storici delle singole reli- 
gioni e limitare al minimo possibile i ‘ dati’ puri e tutto ciò che 
richieda sforzi mnemonici eccessivi; chi abbia bisogno dei dati, 
li trova facilmente nelle enciclopedie e nei manuali. Qui si 
trattava, invece, di far comprendere — a costo di disuguaglianze 
e di parzialità nella scelta degli argomenti — il genere dei pro- 
blemi e il metodo della storia delle religioni e, in secondo luogo, 
di offrire i quadri in cui un qualunque corso monografico possa 
inserirsi. 

Nella sua forma presente, il volume risulta dalla riduzione 
di quattro corsi di dispense (degli anni acc. 1961/62-1964/65), 
già riduzioni, a loro volta, della materia trattata nelle lezioni 
di quattro corsi universitari. 
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PARTE PRIMA 


Che cosa sono le religioni e come si può fare la loro storia? 
Il plurale ‘le religioni’ presuppone un concetto di ‘ reli- 
gione’: ma solo un concetto e non necessariamente qual- 
cosa di realmente esistente che si possa chiamare ‘la religione ’ 
senza che sia questa o quella religione concreta. Questa con- 


DI 


statazione è necessaria, perché esistono correnti di studi che 
operano con il concetto ‘la religione ’, come se esso avesse an- 
che una esistenza concreta. 


1) Un’unica religione — ‘la’ religione — sarebbe alle ori- 
gini di tutte le religioni storiche; queste non sarebbero che le sue 
deformazioni: così pensa chi crede in una rivelazione originaria, 
ma così soszengono ‘in sede scientifica alcuni studiosi (p. es. 
della c.d. scuola storico-culturale e soprattutto W. Schmidt e i suoi 
seguaci) che attraverso Panalisi delle religioni dei popoli etnologi- 
camente più antichi, o presunti tali, presso i quali la credenza in 
un Essere Supremo (v. sotto p. 18 sg.) si presenterebbe in una forma 
particolarmente ‘pura’, giungono a postulare una fase religiosa 
ancora più antica e puramente monotelstica, Mentre la fede è indi- 
pendente dagli studi storici, dell'unica religione originaria possiamo 


è 


dite che essa è scientificamente indimostrabile. 


2) Molti affermano che ‘la’ religione sia connaturata all'uomo 
come tale (sul modello di bozze faber: bomo  religiosus) 
e le condizioni storiche e culturali non decidano che la forma 
particolare in cui questa religione innata. si manifesta concretamente. 
Contro questa tesi basterà osservare che, se è vero clié hoi non 
conosciamo alcuna civiltà storica (o preistorica, nella. misura in cui 
riusciamo a dedurre dal muto materiale preistotico le idee è i com- 
portamenti umani) priva di qualsiasi forma di religione, non abbiamo 
tuttavia il diritto di estendere il valore di questa osservazione di 
fatto su epoche sconcsciute del passato (cioè di una preistoria più 
lontana di quella che, bene o male, riusciamo ancora ad ‘ interpre- 
tare *) o del futuro. 


3) La moderna corrente di ‘fenomenologia delle religioni ’ 
{G. van der Leeùw, M. Eliade) anche quando non presupponga espli- 
citamente ‘la religione” come fatto universalmente umano, tende 
verso questa concezione: ricercando, infatti, le ‘strutture’ comuni 
sotto la varietà dei fenomeni religiosi storicamente concreti, essa 
arriva quasi inevitabilmente — e si ferma — davanti a una pre- 
sunta struttura unica comune a ogni esperienza religiosa. Finora, 
però, non si è trovata una struttura unica che caratterizzi tutte le 
religioni e soltanto le religioni (e non anche altri prodotti culturali 
umani), 


Resterebbe da chiarire il concetto di ‘religione’. Ma 
la nostra situazione appare paradossale: per parlare delle reli- 
gioni dovremmo sapere che cosa intendere per religione; d’altra 
parte, finché non conosciamo le religioni, non possiamo for- 
marci un concetto di ‘ religione’. 


Definizioni « priori servono nelle scienze deduttive, qual'è 
p. es. la matematica; non servono nella storia, dove i concetti si for- 
mano in base ai fatti osservati. Nel campo della storia si arriva a 
creare un concetto, quando si osservano determinati complessi di 
fenomeni o processi, che si presentano, pur nell’iinmiancabile varietà 
dei casi concreti, con certi caratteri più o meno costanti e conco- 
mitanti. I concetti storici si formano, dunque, 4 posteriori. 
Ciò vuol dire, però, che essi stessi sorgono nel corso della storia. 
Essi sono perciò anclie soggetti a mutamenti, in quanto i tipi di 
formazioni storiche cui si riferiscono, possono -— put conservando 
determinate caratteristiche costanti — ripresentarsi in forme tal 
mente nuove da far modificare i relativi concetti (si confrontino, 
p. es. il concetto 0 piuttosto i concetti moderni della ‘ democrazia ’ 
coh quanito questo termine indicava nella Grecia classica). 


Il nostro concetto di ‘ religione ’ è, esso stesso un prodotto 
storico: infatti, sia nelle lingue dei popoli ‘primitivi’ che in 
quelle delle civiltà antiche (compreso il latino, classico in cui 
religio indicava soltanto determinati atteggiamenti — in- 
terdizioni, timori, tradizionalismi — religiosi e non ‘la reli- 
gione’ nel senso moderno del termine) manca ogni termine 
che possa equivalere a ‘ religione ”. 


IH termine latino cominciò ad assumere un senso più largo in 
seguito all'urto tra il cristianesimo e le religioni del mondo antico. 
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Il bisogno di un concetto del genere è sorto, infatti, dalla confronta- 
zione di diverse ‘ religioni’: scoprire l’esistenza di altre religioni, 


oltre alla propria, è il passo decisivo per formare un concetto gene- 


rale di ‘ religione ’. 


Perciò sarebbe inutile cercare una definizione valida ‘in sé’ 
della religione: le definizioni deduttive (astratte) sarebbero sto- 
ricamente inutilizzabili, mentre ogni altra definizione è legata 
ad esperienze storiche particolari e perciò soggetta a modifiche. 
Ma se è così, tanto vale, ai nostri fini, partire, anziché da una 
definizione, da una sommaria analisi del concetto corrente di 
religione che vige tra noi occidentali moderni; tanto più che 
una partenza così empirica non esclude che, in base alla con- 
frontazione con i fatti, il concetto iniziale possa esser modifi- 
cato 0 precisato. 

La religione dell’occidentale moderno, a una osservazione 
superficiale, sembra ‘ composta’ da diversi elementi piuttosto 
disparati. Anzitutto, l’uomo religioso crede certe cose (p. 
es. che esista Dio, che l’anima personale sia immortale, ecc.). 
Ma non basta credere per esser p. es. cristiani: bisogna anche 
‘ praticare ®, cioè compiere determinati riti (p. es. preghiera, 
comunione), subirne altri (p. es. battesimo), assistere ad altri 
(p. es. la messa). E ancora tutto ciò non basterebbe, se la 
persona religiosa non osservasse un comportamento reli- 
gioso costante anche al di fuori dei riti (p. es. un comporta- 
mento morale, ma mentre la morale può anche essere indipen- 
dente dalla religione, il comportamento religioso, oltre alla mo- 
rale, comprende anche l'osservazione di precetti di carattere 
non morale: p. es. il non mangiar carne di venerdì). Inoltre, 
il fatto stesso che certi riti vengono celebrati non dal semplice 
credente, indica che la religione prevede l’esistenza di un per- 
sonale specializzato (i sacerdoti). Questi fenomeni — la 
cui semplice ‘somma’ certamente non solo non esautisce la 
religione, ma neanche dà un'idea dell’essenza della religione — 
non si trovano, in realtà, semplicemente giustapposti, ma sono 
organicamente uniti: sia esteriormente la religione è orga- 
nizzata, sia intimamente è organica (p. es. si celebra un rifo 
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perché si crede che si debba celebrarlo; il personale 
sacerdotale esiste p. es. affinché certi riti si possano cele- 
brare, ecc. ecc.). Non si tratta, dunque, di ‘patti’ in cui si 
divida la religione, ma di aspetti che noi distinguiamo in essa. 
Essi, comunque, ci faranno comodo ora che cercheremo, al di 
fuori della nostra civiltà, complessi di fenomeni che possano, 
in qualche modo, apparire simili a ciò che siamo abituati a 
chiamare religione. 


CREDENZE RELIGIOSE (FEDE) 


‘ Credere’ è un concetto generico e nient’affatto specifica- 
mente religioso: si possono credere cose del tutto profane. Né 
la credenza religiosa si distingue da quella profana esclusiva- 
mente per il suo oggetto: anche su un piano puramente pro- 
fano si può ritenere verosimile (cioè credere) che esista Dio, 
che ci sia l'immortalità, ecc. Bisognerà quindi cercare di vedere 
che cosa distingua la credenza ‘ religiosa’ da altre credenze. 

A proposito del ‘credere’, c'è poi un’altra distinzione da 
fare. Si possono credere (e si credono continuamente) innume- 
revoli cosè, senza minimamente avvettire che si tratti solo di 
credenze, senza, cioè, neppure pensare all’alternativa di quanto 
crediamo. Diverso da questo ‘credere’ spontaneo e senza al- 
ternativa, è il ‘credere’ a scelta tra diverse possibilità. Ora, 
è importante capire che entrambe le forme del credere pos- 
sono essere sia profane, sia religiose: il credere con alternativa 
è caratteristico delle religioni di civiltà complesse e stratificate, 
e porta — o tende a portare — verso una dottrina reli- 
giosa; nelle civiltà c.d. primitive, ma anche in quelle c.d. supe- 
riori, finché omogenee e prive di contatto con civiltà fondamen- 
talmente differenti, le credenze religiose sono dell’altro tipo, 
quello privo di alternativa: si crede una cosa, perché tutta la 
società la crede, e nell’orizzonte mentale della società non è 
mai affiorata neppure l’ombra dell’idea che quella cosa possa 
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non esser vera. Questo tipo di credenza non porta a dottrine, 
perché non ha bisogno di esser affermato, dato che costituisce 
una spontanea evidenza per tutti. 

Poiché le credenze di entrambi i tipi variano largamente 
di religione in religione, c'è da chiedersi da che cosa dipen- 
dono. Dal punto di vista storico è irrilevante se una credenza 
sia‘ giusta’ o‘ sbagliata‘; anche se noi riteniamo che una deter- 
minata religione sia quella ‘ giusta’ e le altre erronee, restiamo 
sempre davanti al compito storico di spiegare come in una 
civiltà si sia costituita o diffusa la ‘giusta’ religione, e come 
nelle altre — e in ciascuna differenti — religioni ‘ false’; a 
questa questione storica non risponde — dal punto di vista 
scientifico — neppure la tesi della ‘ rivelazione ’, perché rimar- 
rebbe sempre da chiedersi perché la rivelazione sia stata ac- 
colta da una parte dell'umanità e non da altre parti di essa. 
La ragion d’essere di una credenza, inoltre, non può essere 
psicologica, se noi consideriamo la psicologia come una scienza 
‘ naturale valida per tutta la specie umana; se, infatti, le cre- 
denze si spiegassero con le leggi della psiche umana, tutta 
l'umanità avrebbe le stesse credenze. Ciò che crea le differenze 
tra le singole civiltà, è la loro storia; perciò anche la diver- 
sità delle credenze ha ragioni storiche. 

Gli oggetti di credenze religiose sono di una vatietà estrema. 
Noi sceglieremo qui — a titolo di esempio — due soli tipi 
di oggetti, particolarmente importanti nella maggior parte 
delle religioni. 


A. STORIA SACRA O MITO 


Per il credente, nella nostra civiltà, i racconti biblici — 
dalla creazione del mondo in poi — sono storia vera, ma 
anche storia ‘sacra’ in cui bisogna credere. Anche le re- 
ligioni non dottrinali conoscono stotie sacre: in esse si crede 
spontaneamente, senza alternative; noi le chiamiamo miti. 


Il termine greco #y/hos significava, per es. in Ométo, sem- 
. 5 ”» 8 . La . . 
plicemente “ discorso ” o “ narrazione ”. È stato poi usato dai 
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filosofi greci — e per la loro mediazione è giunto sino a noi — 
per indicare un “ discorso fantastico ” o “ falso ”, in contrapposi- 
zione al termine logos. Difatti, mentre il mito è evidenza indi 
scussa per la società della cui religione fa parte, appare assurdo per 


chiunque altro, dato che narra vicende impossibili di personaggi 
diversi da quelli che conosciamo. 


In Europa si conoscevano dapprima solo i miti greci (e romani 
che, però, non erano che i miti greci romanizzati o imitati), e i miti 
di altri popoli antichi in base a quanto ne riferivano gli autori greci 
e romani; successivamente, mediante la conoscenza diretta dei testi 
in sanscrito, in antico egiziano, in babilonese (sumiero e accadico), 
ittita, ecc., — anche i miti di altre religioni antiche (compresi quelli 
dell’Àmerica precolombiana, conservati in parte in scritti originali, 
in parte riferiti dagli autori cristiani). Solo in un secondo tempo, 
viaggiatori, amministratori coloniali, missionari e, in ultimo, gli 
etnologi cominciarono a raccogliere i racconti mitici dei popoli 
‘ primitivi’ dalla viva voce dei narratori. 


Nella seconda metà del secolo scorso c’era chi sosteneva 
(come Tylor) che i miti rappresentassero ingenui e rozzi ten- 
tativi di spiegare i fatti della natura o della vita umana; a 
differenza di questa teoria ‘ intellettualistica ’, quella ‘irrazio- 
nalistica” vi vedeva espressioni fantastiche e spontanee delle 
vicende naturali. Più anticamente, i greci stessi — sin dall’ini- 
zio del loro pensiero filosofico — si erano chiesti. del senso 
dei loro miti: le due soluzioni del problema, che essi credet- 
tero di trovare, eta l’allegorismo (secondo cui i miti, sotto 
forma velata, conterrebbero delle verità naturali e morali intra- 
viste dall’antica sapienza) e l’evemerismo (dal nome di Euhe- 
meros, autore del 4° sec. a.C., la cui tesi però si riattaccava 
a un pensiero che si segue fino ai più antichi logografi), secondo 
cui i miti conserverebbero ricordi di vicende storiche antiche, 
deformati ed esagerati dalla fantasia dei posteri. Fino ad alcuni 
decenni or sono, tutte le teorie sul mito peccavano nel presu- 
mere che i miti si potessero capire indipendentemente dal con- 
testo culturale cui appartenevano. Solo l’etnologia moderna (a 
cominciare da B. Malinowski e da A. Radcliffe Brown) ha get- 
tato piena luce sul fatto che per la giusta comprensione dei miti 
è indispensabile conoscere i precisi dettagli delle istituzioni, 
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dei costumi e, in generale, la civiltà dei singoli popoli che li 
raccontano. Oggi possiamo ritenere come acquisito quanto 
segue. 

Dal punto di vista della sua forma, il mito è originaria- 
mente una tradizione orale della società. Non lo racconta 
chiunque: presso popoli di grande antichità etnologica esistono 
narratori ‘specializzati’ che a volte si possono considerare 
come ‘ proprietari ’ dei singoli miti, o questi vengono raccontati 
dagli anziani, da persone di qualche prestigio, ecc.; non lo si 
racconta in qualsiasi occasione (ma solo p. es. in determinate 
occasioni tituali); esattamente come alla celebrazione di un rito, 
anche al narrare un determinato mito si attribuisce importanza 
ed, eventualmente, efficacia immediata. Solo secondariamente, 
nelle civiltà c.d. ‘superiori’, in possesso di una scrittura, il 
mito può rivestire forma scritta, dapprima probabilmente in 
contesti liturgici (così p. es. il c.d. ‘ poema della creazione ’, 
nel rituale del capodanno, «akitu, babilonese, v. sotto, 
p. 171 sg.) poi in opere poetiche a carattere più o meno religioso, 
e infine anche in scritti profani. Il mito, di solito, ha varianti, 
e ciò non dipende soltanto dal fatto che nella trasmissione 
orale un racconto non può conservarsi sempre esattamente 
uguale, ma anche perché sia i diversi narratori, sia l’unico nat- 
ratore nelle diverse occasioni del racconto vi apportano mo- 
difiche ritenute opportune; il mito scritto, naturalmente, s'ir- 
rigidisce: ma l’insieme della letteratura mitologica di un popolo 
può ben conservare diverse varianti dello stesso mito. 

Dal punto di vista del contenuto, ogni mito si svolge nel 
passato (sebbene si possa parlare, con una lieve concessione 
terminologica, anche di ‘miti’ riguardanti il futuro — p. es. 
la fine del mondo — e allora si parlerà di ‘ miti escatologici ’), 
ma non in un passato qualsiasi, bensì in un tempo che era 
differente da quello presente: vi erano condizioni differenti da 
quelle che nel tempo della narrazione si ritengono normali, vi 
agivano personaggi differenti dalla gente, dagli animali e dalle 
piante comuni. Una definizione cronologica del tempo del mito 
può variare da milioni di anni fa (come in certe civiltà ‘ supe- 
riori’ orientali) a poche generazioni fa (p. es. ‘ prima dell’artivo 
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dei bianchi’, presso molti popoli coloniali), sebbene la forma 
più diffusa di questa definizione sia il vago ‘ molto tempo fa’ 
(cfr. il “ c'era una volta ” delle fiabe): ma non è la distanza 
cronologica che caratterizza il tempo del mito, bensì la sua 
diversità. rispetto al tempo attuale. Ogni mito narra di un 
evento (o una serie di eventi, in ‘ cicli’ mitici) che si sarebbe 
verificato in quel tempo diverso, per opeta di personaggi diversi 
da quelli attuali, in seguito al quale qualcosa che prima non 
c'era stato avrebbe preso origine o qualcosa che prima era 
stato diverso sarebbe diventato come è attualmente. Per lo 
più, tuttavia, il mito racconta l'origine di ciò che è ritenuto 
importante. 


Tra le cose ‘importanti’ per una società possono figurare anche 
le condizioni cosmiche (distanza tra cielo e terra, corso regolare 
del sole, esistenza di giorno e notte, fasi lunati, le miontagne, il 
mare; ecc.), e allora si tratterà di ‘ miti cosmogonici ’; le condizioni 
umarie (la mortalità che per un incidente — miti dell’otigine della 
morte — sopravvenne ‘molto tempo fa’, quando ancora l’uomo 
era immortale; necessità del lavoro, capacità generattice, ecc.: ‘ miti 
antropogonici ’); le condizioni economiche {miti dell'origine della 
caccia, della pesca, dell'allevamento, dell'agricoltura; secondo le varie 
civiltà), sociali (miti delle origini del matrimonio, dei rapporti di 
parentela, dei clans, delle classi ove esistano, ecc.) e le istituzioni 
delle società (miti di ‘fondazione ’ di riti, di norme, di divieti, ecc.). 
È chiaro che se ancora certi miti cosmogonici e antropogonici pos- 
sono esser compresi anche al di fuori della conoscenza della parti- 
colare cultura di un popolo (ma, nella realtà, anche in questi miti 
si mescolano quasi sempre motivi particolati presso i diversi popoli), 
non sarà così, in nessun. caso, per i miti riguardanti le condizioni 
sociali, economiche ed istituzionali dei singoli popoli. 


Per l’insieme dei miti di una singola civiltà possiamo ado- 
perare il termine wzitologia ‘(p. es. la mitologia greca, la 
mitologia Arunta), sebbene questo termine possa esser ado- 
perato anche nel senso completamente diverso di “ scienza dei 
miti”. La mitologia di un popolo non consiste semplicemente 
in un certo numero di miti messi l’uno accanto all’altro, ma 
costituisce un insieme organico, di modo che normalmente è 
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difficile o impossibile capire un mito isolato, senza conoscere 
l’intera mitologia in cui è inserito. 

Da quanto si è detto sulla forma e sul contenuto dei miti, 
discendono quasi spontaneamente le conclusioni sulla loro fun- 
zione o ragion d’essere. Riportando i fattori fondamentali della 
sua effettiva esistenza ai tempi delle origini in cui, in' seguito 
ad un evento prodigioso e irripetibile, essi si sarebbero costi- 
tuiti, la società dà wr senso alle proprie condizioni e 
forme d’esistenza: i miti fondano le cose che non solo 
sono come sono, ma devono esser come sono, perché così 
sono diventate in quel lontano tempo in cui tutto si è deciso; 
il mito rende accettabile ciò che è necessario accettare (p. es. la 
mortalità, le malattie, il lavoro, la sottomissione gerarchica, 
ecc.) e assicura stabilità alle istituzioni; provvede, inoltre, a 
modelli di comportamento (bisogna comportarsi come nel tempo 
delle origini è stato deciso e come si sono comportati i perso- 
naggi. mitici nella nuova situazione: ‘miti prototipici ’). 

Il mito, dunque, non spiega, per un bisogno intellet- 
tuale, le cose — strana spiegazione sarebbe, infatti, quella 
delle situazioni normali (come p. es. cielo e terra distanti) 
mediante stiuazioni fantastiche e prive di base nell’esperienza 
comune — ma le fonda, conferendo loro valore. 


Da questo punto di vista bisogna giudicare il termine spesso 
usato di mito etiologico o eziologico (dal gr. aition, causa, ra- 
gione): poiché ogni mito racconta la ‘ragione’ per cui qualcosa è 
come è, ogni mito è etiologico e l’espressione è semplicemente pleo- 
nastica; se invece pensiamo ai miti inveriati (p. es. dai poeti 
ed eruditi dal periodo ellenistico-romano) appositamente (ma sempre 
sul modello dei miti autentici) per spiegare le particolarità di certi 
culti 0 costumi, noi possiamo chiamarli ‘ miti etiologici * per distin- 
guerlî dai miti autentici, ciò che equivale al definirli come pseudo- 
miti. 


Le funzioni dei miti, come sono state qui brevemente ca- 
ratterizzate, potrebbero far pensare che il mito diventi inutile 
là dove si crede in (una o più) divinità: là, infatti, non c'è 
bisogno di ‘fondare’ la realtà, le condizioni del mondo e del- 
l’uomo, o le istituzioni, se non attribuendole alla volontà 
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divina. Non sarebbe necessario, dunque, farle risalire a un 
‘ passato ’, basterebbe la presente e permanente volontà divina 
a conferir loro senso e valore. Tuttavia, la maggior parte delle 
religioni teistiche ha miti in cui sono coinvolte le divinità 
stesse. La tendenza mitopoetica —— più antica e più universale 
della formazione dell’idea di dio — s’impone anche nelle reli- 
gioni ‘teistiche e si manifesta nei seguenti modi: 1) attribuisce 
gli eventi fondatori all’opera divina, anziché ad altri perso- 
naggi mitici; 2) narra le ‘origini’ delle divinità stesse (miti 
teogonici, miti di infanzie divine, ecc.); 3) ‘caratterizza’ le 
divinità attraverso vicende in cui esse agiscono, ciascuna alla 
propria maniera. A proposito di quest’ultimo punto, bisogna 
notare che anche i personaggi mitici non ‘divini’ risultano 
caratterizzati dalle loro gesta: vi sono cicli mitici in cui molti 
episodi non servono ad altro (cioè non servono direttamente 
a ‘fondare’ cose ed istituzioni), ma solo a fissare i caratteri 
di uno o più personaggi mitici: indirettamente anche questi 
episodi dànno senso alla realtà, mostrando quali erano i per- 
sonaggi per opera dei quali essa si è costituita. In una religione 
teistica è tuttavia possibile la dermzitizzazione: ne abbiamo un 


esempio nell’antica religione romana che non coinvolge gli dèi 
in racconti mitici. 


B. ESSERI SOVRUMANI E NON-UMANI 


In tutte le religioni esistono credenze relative ad esseri 
personali non umani dotati di poteri diversi da — e spesso 
superiori a — quelli umani. Quando, in polemica con la teoria 
animistica di Tylor — secondo cui la forma ‘minima’ della 
religione sarebbe stata la credenza in ‘ spiriti”, — si è formata la 
c.d. teoria preanimistica (di R. Marett e altri), si è insistito 
sul fatto che i popoli primitivi spesso hanno un’idea di una 
‘forza’ o ‘potenza’ impersonale insita nelle cose e non 
necessariamente attribuita ad esseri nemmeno così limitatamente 
‘ personali’ come gli spiriti. 


Il mana dei melanesiani (e similmente l’orenda degli iro- 
chesi, il wakan dei sioux, ecc.) sarebbe un’idea del genere: 
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‘mana’ può essete un sostantivo o anche un aggettivo (una per- 
sona, come un oggetto, come una formula rituale o un gesto può 
essere o avere ‘mana’, anche più ‘mara’ di un’altra persona o 
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cosa) ma di per sé non è un’entità personale: anche senza farsi 
un’idea di esseri personali, i primitivi utilizzerebbero il ‘ mana’ o 
se ne proteggerebbero ritualmente, e quindi la ‘ definizione minima’ 
della religione non richiederebbe ancora la credenza in esseri sovru- 
mani personali, soltanto la credenza che nelle persone è cose reali 
del mondo vi sia più o meno ‘ potenza ’. 


Ora, è senz’altro vero che simili idee di ‘ potenza’ imper- 
sonale esistono presso diversi popoli: ma non si è trovato an- 
cora un popolo che avesse soltanto queste idee e igno- 
rasse ogni qualsiasi essere personale non-umano, né vi sono 
ragioni di pensare che quelle idee fossero più antiche delle 
idee relative ad esseri personali sovrumani. 

È opportuno distinguere, anzitutto, due grosse categorie 
in cui si possono dividere gli esseri sovrumani delle più varie 
credenze religiose: gli esseri che ‘ hanno agito ’ (solo) nel tempo 
del mito e quelli che ‘ agiscono ’ (anche) nel presente. Vedremo 
che nessuna distinzione tipologica, nel campo storico, è di 
precisione matematica e che tra le varie categorie tipologiche 
vi sono spesso convergenze e casi-limite, ma la tipologia serve 
sempre ad orientarci in una massa di fatti altrimenti caotica. 


I. Esseri extraumani puramente mitici. 

Ogni mito è una vicenda che implica almeno un perso- 
naggio, ma normalmente più di uno. Questi personaggi del 
mito — non fosse che perché agiscono in un ‘tempo’ e in 
condizioni assolutamente diversi dal tempo e dalle condizioni 
umani normali — sono extra-umani; ciò vale anche per i per- 
sonaggi decisamente antropomorfi che tuttavia agiscono in una 
maniera diversa da come agisce l’uomo. I tipi di personaggi 
mitici sono praticamente illimitati. Ci limiteremo a segnalarne 
alcuni tra i più importanti che possono esser protagonisti di 
vicende mitiche e sono spesso caratteristici di particolari forme 
di religione. 


1. Il creatore. — In questo paragrafo si prescinde total- 
mente da quegli esseri (c.d. Esseri supremi, v. sotto) che creano 
(organizzano) il mondo fisico e umano, ma poi anche in seguito 
continuano ad influire sulle vicende del mondo e dell’uomo. 
Diverse mitologie conoscono un essere che ha creato (seppure 
non dal wz/la) il mondo, i primi uomini, eventualmente ha 
dato a questi le prime istituzioni, ma poi con ciò ha assolto 
alla propria funzione e non interviene più nelle sorti del mondo 
creato. 


Si noti: per dire questo, noi non abbiamo bisogno di fondarci 
su dichiarazioni esplicite di coloro che credono in un creatore di 
questo tipo — di dichiarazioni, cioè, che affermino che il creatore 
non agisce più; questa credenza, infatti, non è una teologia e 
non pone problemi del genere; basta semplicemente constatare 
come nell'insieme della tradizione di un popolo al creatore rioni 
venga attribuita alcun’altra azione successiva alla creazione, come al 
creatore non si tivolgano preghiere, perché non ci si atteride più 
nulla da lui; ciò implicitamente equivale a non ritenerlo attivo nel 
mondo presente è a limitare le sue funzioni al tempo initico, 


Talvolta il mito stesso della creazione termina con il ritiro 
dalla scena del creatore: egli ha compiuto la sua opera, ha 
prescritto anche le norme di comportamento agli uomini, ma 
ecco che accade qualcosa (p. es. che un uomo trasgredisca quelle 
norme) per cui il creatore, adirato o offeso, si ritira dalla 
terra. Questo tipo di essere spesso viene chiamato nella let- 
teratura storico-religiosa “ Essere supremo ozioso ”. R. Pettaz- 
zoni ha messo in luce che inattività del creatore dopo la 
creazione ha una funzione positiva: conservare immutato l’or- 
dine costituito una volta per sempre con la creazione. 


2. Il trickster. — Questo termine inglese (‘ imbroglione ’, 
‘ turlupinatore *) si usa convenzionalmente per indicare un tipo 
di figura frequente in varie mitologie. Pur tenendo conto della 
grande varietà dei personaggi mitici che rientrano nella cate- 
goria dei fricksters, si possono rilevare le loro più fre- 
quenti caratteristiche comuni: si tratta di personaggi astuti 
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(ma nello stesso tempo stupidi), ingannatori (che spesso, però, 
restano ingannati), protagonisti di numerose avventure ora co- 
miche, grossolane e oscene, ora crudeli, ora semplicemente 
sciocche. Essi — spesso mostruosi o teriomorfi — agiscono in 
un mondo ancora privo di ordine o, comunque, calpestando 
ogni norma di comportamento valida per la società che narra 
le loro vicende. È vero che a volte, nel corso delle loro avven- 
ture, essi anche creano, inventano o fondano delle cose, ma 
per lo più del tutto casualmente, senza intenzione. In breve: 
essi sono inseparabili dalle condizioni caotiche di ‘ molto tempo 
fa’ (e virtualmente presenti sempre), da cui sorgerà (e cui 
si contrappone) il mondo ordinato. 


I miti del trickster sono spesso ‘storie sacre’, eppure 
la loro narrazione suscita ilarità. Questa reazione, prevista, degli 
ascoltatori rivela la funzione di quei miti: quella di alimentate la 
coscienza della superiorità di un'esistenza ordinata e retta da norme 
precise rispetto alle condizioni assurde illustrate dai racconti. 


In diverse mitologie un trickster appare accanto al 
creatore: in certi casi egli cerca di imitare l’opera del creatore, 
ma, sbagliando, la rovina parzialmente; in altri, egli è antago- 
nista del creatore e si oppone alla sua opera, ottenendo qualche 
risultato. L’essenziale, in questo tipo di miti, è che la crea- 
zione è il risultato della cooperazione-opposizione tra creatore e 
trickster; la realtà è buona e cattiva nello stesso tempo: 
dei suoi lati negativi viene reso responsabile il frickster. 


3. Il ‘primo uomo’. — È un tipo di essere che può 
confluire con quello del creatore, quando appare solo sulla 
scena (p. es. Unkulunkulu degli Zulu), mentre può caricarsi 
dei tratti dell’antagonista, quando figura accanto a un crea- 
tore. Rispetto al creatore, lo distinguono per lo più due tratti: 
che non ‘crea’, bensì genera gli uomini da cui discenderà 
l’‘umanità’, e che egli stesso, con il proprio comportamento, 
stabilisce il modello cui gli uomini dovranno adeguarsi; il 
‘primo uomo’ è, infatti, uomo prototipico e, nello stesso 
tempo, antenato comune a tutti. 
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4. L’'eroe culturale’ o ‘civilizzatore’ (ingl. culture- 
bero, ted. Kulturberos o Heilbringer ‘portatore di sal- 
vezza’) — quale introduttore delle forme di vita umane 
— è un tipo di personaggio mitico che facilmente si 
confonde con quelli precedentemente menzionati: egli compie 
gli atti fondatori più importanti, compresi quelli che altrove 
sono di competenza del creatore (p. es. separazione di cielo e 
terra); quando in una mitologia figura già un creatore, l’eroe 
culturale assume spesso la parte dell’antagonista (che, p. es., 
strappa al creatore alcune cose che egli non vuol concedere: 
miti del ratto del fuoco o dei cibi fondamentali, ecc.); può 
compiere anche atti prototipici, come il ‘ primo uomo”. 


5. L’antenato mitico. — Come ogni cosa di cui si sente 
l’importanza, così anche le singole comunità — popolo, tribù, 
clan, lignaggio — hanno le loro origini nel mito; esse hanno 


capostipiti mitici le cui vicende determinano caratteri, usanze, 
norme di comportamento dei discendenti. Un caso particolare 
dell’antenato mitico è l’antenato totemico là dove l’organizza- 
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zione religiosa e sociale è totemistica. 


Totemismo — da un termine degli indiani Ojibway, di lingua 
algonkina, dell'America settentrionale — è una forma culturale par- 
ticolare, di certi popoli, e non, come si credeva ancora mezzo secolo 
fa, una tappa evolutiva attraverso cui tutta l’umanità sarebbe pas- 
sata (donde la ricerca di ‘tracce’ del totemismo nelle più varie 
civiltà). Caratteristico del totemismo è un particolare rapporto di 
un gruppo consanguineo (clan) umano (ma anche di un singolo 
individuo o di tutti gli appartenenti a uno dei due sessi: totemismo 
individuale e totemismo sessuale) con una specie (o individuo) 
animale, vegetale o una classe di oggetti o fenomeni naturali, rap- 
porto fondato sulla pretesa comune discendenza (p. es. dall’animale 
totemico o da un antenato comune alla specie totemica e al gruppo 
umano) 0, per lo meno, sù rapporti stretti nel tetnpo mitico tra 
l’antenato umano e il totem; caratteristiche sono, inoltre, certe norme 
che vigono nelle società totemiste, come p. es. non uccidere o non 
mangiare dell’animale (o pianta) totemico, trarre simboli dalla sua 
figura o dalle credenze collegate con esso, ecc. 
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6. Il ‘dema’. 


Dema è una parola dei Marind-anim della Nuova Guinea e, 
in realtà, ha un significato non molto differente da quello del 
mana melanesiano; ci sono cose ‘ dema’, azioni e gesti ‘ dema’, 
spiriti 'dema’ — tutto ciò che è straordinariamente efficace ed 
esula dalla normalità quotidiana; ma la mitologia di quel popolo 
parla anche di personaggi ‘dema’, e questi personaggi hanno ca- 
ratteti così spiccati che — come osserva l’etnologo (A.E. Jensen 
che ha introdotto il termine, in un senso preciso, negli studi mo- 
derni — si può parlare degli esseri tipo derma come di un tipo 
particolare di esseri mitici, che si ritrova praticamente in tutti i 
continenti in cui vivano o siano vissuti popoli coltivatori primitivi. 
(Per coltivatori primitivi — che, in realtà, possono essere di vari 
tipi secondo la forma di coltivazione praticata — qui s'intendono 
in generale i popoli che non conoscono l’aratro e la cerealicoltura, 
ma coltivano soprattutto vegetali tuberosi ed alberi fruttiferi). 


I dema sono spesso antenati di singoli clans, come gli ante- 
nati totemici. Ma il punto comune a tutti i miti di dema è che 
il dema viene ucciso (spesso anche fatto a pezzi) e dal suo 
corpo (o da singoli pezzi del suo corpo) spuntano per la prima 
volta i vegetali alimentari coltivati dal popolo. -—— Sia i dema 
che gli antenati totemici vengono commemorati non solo nei 
racconti, ma anche in azioni rituali che, come ’ sacre rappre- 
sentazioni ‘, ne rievocano le vicende. 


* * * 


Se ci si chiede ora a che servono questi vari tipi di figure 
mitiche — cioè perché le singole società umane li hanno 
concepiti o accolti e conservati — difficilmente si può dire più 
di questo: essi hanno esattamente la stessa funzione del mito 
stesso (che non può fare a meno di personaggi) e il loro com- 
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pito è quello del mito: cioè di ‘ fondare’ la realtà. 


II. Esseri sovrumani esistenti nel pre- 
sente. — Questi si distinguono dai precedenti per il fatto 


17 


che la loro attività o i loro possibili interventi in quanto ac- 
cade, sono previsti anche durante l’attuale esistenza della 
società che li conosce, anziché esser limitati al passato mitico; 
questi esseri possoro però avere anche miti. 


1. L’Essere supremo. 


Questo termine (ingl. Supreme Being, ted. Hbòchstes We- 
sen) è entrato nel linguaggio storico-religioso intorno alla svol- 
ta tra il 19° e il 20° sec., quando l’erudito inglese A. Lang 
a più riprese segnalò che — contrariamente a quanto sostenevano 
Tylor e i suoi seguaci secondo cui la più antica idea religiosa del- 
l'umanità sarebbe stata la credenza in spiriti — anche popoli estre- 
mamente primitivi avevano l’idea di un essere sovrumano perso- 
nale che spiccava tra tutte le altre entità mitiche o venerate: di 
un vero e proprio ‘ Essere supremo’ che avrebbe creato il morido 
e gli uomini (A. Lang non distingueva ancora tra creatore pura- 
mente mitico ed Essere supremo attivo) e li sorveglierebbe conti- 
nuamente. Più tardi, la c.d. scuola storico-culturale (in contrappo- 
sizione alle scuole evoluzionistiche) e in modo particolare il P. W. 
Schmidt e i suoi seguaci, partendo dalla scoperta di Lang, cercavano 
di trarne una tesi più audace: che, cioè, più primitiva (= etnologi- 
camente più antica) era una civiltà, e più l’ideale di un Essere 
supremo dominava la sua religione, segno che in una fase più antica 
della storia umana di tutte quelle che l’etnologia è in grado ancora 
di avvicinare, esisteva una vera e proptia religione monoteistica 
(teoria  dell’Urmonotheismus, ‘ monoteismo primordiale’). Una 
rilevante parte dell’opera e della vita di R. Pettazzoni (m. 1959) 
è stata dedicata alla sistematica confutazione della teoria del mono- 
teismo primordiale e allo studio degli ‘esseri. supremi’ delle reli- 
gioni ‘ primitive’. Per ‘ monoteismo’, Pettazzoni interideva soltanto 
quella forma di religione che sorge in opposizione a un precedente 
politeismo e nega l’esistenza di ogni altra divinità al di fuoti del 
dio unico: nessun popolo ‘primitivo’ è monoteista, in quanto 
nessuno afferma l’unicità dell’Essere supremo, né trova inconcilia- 
bile l’idea dell'Essere supremo con la venerazione di altri esseri 
(antenati, spiriti, ecc.); inoltre l’Essere supremo dei ‘primitivi’ 
non mostra i caratteri elevati ed assoluti del dio unico; infine, gli 
studi di Pettazzoni hanno condotto alla precisa distinzione tra il 
tipo di creatore, inattivo dopo la creazione (Essere supremo ‘ ozioso ') 
e l’Essere supremo attivo (spesso privo di un mito di creazione), 
il cui carattere saliente è l’onniscienza (ma non in senso assoluto, 
bensì riguardante solo il comportamento degli uomini e in parti- 
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colare la trasgressione delle norme tribali). L’Essere supremo attivo 
e onniscente è di solito localizzato nel cielo (donde possa vedere 
tutto), spesso, anzi, identificato con il cielo. 


L’Essere supremo, nelle religioni in cui domina, è datore 
di tutto ciò che, per la società, è umanamente incontrollabile 
ed esistenzialmente importante (nascita, morte, malattia, gua- 
rigione, pioggia, siccità, ecc.). Perciò solo raramente è un essere 
unicamente ‘buono’ (in tal caso quasi sempre ha un anta- 
gonista su cui si carica Ja responsabilità di ciò che non è buono: 
come nel caso del creatore), ma è buono e cattivo nello stesso 
tempo, come il mondo. 

Spesso anche l’Essere supremo attivo ha un culto scarso, 
ma gli si rivolgono invocazioni, preghiere e imprecazioni, e può 
avere anche offerte primiziali e sacrifici. 

È importante che malgrado la netta distinzione tipologica, 
nella realtà etnologica concreta l’Essere supremo attivo spesso 
è anche creatore: neppure in questo caso, però, esso può 
esser paragonato a un dio: non a un dio delle religioni politei- 
stiche, perché gli manca ogni differenziazione (v. sotto) e perché 
occupa un posto troppo particolare tra le altre entità venerate 
nella stessa religione, e non al dio di una religione monotei- 
stica, perché non è oggetto esclusivo del culto e perché con- 
divide troppo i caratteri — buoni e cattivi — del mondo, per 
essere trascendente (v. sotto) rispetto ad esso. 


2. Il Signore degli animali. — Il termine, oggi frequen- 
temente usato nei nostri studi, indica un tipo di figura (a volte 
femminile: “ Signora degli animali ”) di cui è stata ricono- 
sciuta l'appartenenza alle più antiche civiltà dei cacciatori; esso 
è ben caratterizzato per certi suoi tratti, tra cui la sovranità 
sugli animali e particolarmente su quelli che si cacciano. Il 
Signore degli animali è colui che manda o concede la selvag- 
gina al cacciatore, ma può anche trattenerla e nasconderla; può 
far riuscire e far fallire l'impresa del cacciatore; e la fa fallire 
soprattutto se questi non rispetta le norme tribali, tra cui 
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quelle riguardanti eminentemente la caccia (p. es. non uccidere 
più selvaggina di quanta sia necessaria al sostentamento della 
tribù: ogni uccisione superflua viene punita con l’insuccesso 
nella caccia). Si crede, in generale, che il Signore degli ani- 
mali viva insieme con gli animali nella foresta e ne porti anche 
le sembianze (teriomotfismo). Ciò che non è chiaro ancora, è 
se il Signore degli animali urico sia realmente più antico 
(come Jensen e Pettazzoni suppongono, ma non dimostrano) 
di quella pluralità di esseri morfologicamente analoghi che si 
ritrovano in numerose credenze di popoli cacciatori: ogni sin- 
gola specie animale può avere il proprio ‘signore’, o anche 
ogni singola foresta o zona; molti popoli immaginano che 
l’esito della caccia dipenda da diversi ‘spiriti del bosco’ che 
hanno gli stessi caratteri del Signore degli animali. Spesso 
l'essere unico è accompagnato da numerosi esseri dello stesso 
nome e carattere, che s'incontrano nel bosco e che figurano 
come antagonisti dei cacciatori che possono ammansirli o com- 
batterli e, in caso fortunato, estorcere loro i mezzi magici utili 
per la caccia fortunata. È da notarsi che spesso è difficile 
distinguere tra il Signore degli animali unico e l’Essere su- 
premo. La caratteristica forma del culto del Signore degli 
animali è l’offerta primiziale: della selvaggina abbattuta o del 
miele trovato nel bosco, si lascia una parte sul posto, invi- 
tando il Signore degli animali a prenderla. 


3. La Terra madre. — A volte, seppure raramente, la figura 
dominante nell’immaginazione religiosa di un popolo è fem- 
minile: sono noti alcuni Esseri supremi femminili e diverse 
Signore degli animali. Più facilmente nelle credenze delle società 
coltivatrici appare una figura femminile che — spesso ad un 
tempo ‘madre’ 0.‘ antenata’ degli uomini — è garante della 
fertilità della terra. Accade spesso che una ‘simile figura viene 
unita in coppia con l’Essere supremo celeste, di modo che un 
Cielo-padre (fecondatore, p. es. pet via della pioggia) e una 
Terra-madre costituiscono i quadri cosmologici, ma nello stesso 
tempo anche gli interessi focali dell’esistenza di un popolo. 
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4. Gli spiriti. —— L'uomo occidentale moderno è propenso 
ad indicare con il vago termine di ‘spiriti’ le più varie idee 
dei primitivi, riguardanti cose che gli sembrano ‘soprannatu- 
rali’ (secondo il proprio concetto di ‘natura ’); il termine ha 
acquistato diritto di cittadinanza nel linguaggio storico-religioso 
con l’opera di Tylor che nella credenza in spiriti (da lui chia- 
mata ‘animismo’ e fatta risalire al bisogno intellettuale della 
più antica umanità di rendersi conto della differenza tra una 
persona viva e il suo cadavere o dei fenomeni come persone 
lontane viste nel sogno) credeva di individuare la prima forma 
della religione umana. Ancora oggi, in mancanza di termini più 
differenziati, chiamiamo spiriti specie assai diverse di ‘esseri ’ 
che figurano nell’ideologia religiosa dei diversi popoli. Segna- 


liamo brevemente alcune categorie piuttosto differenti di que- 
sti esseri: 


a) Abbiamo parlato, poco fa, degli ‘ spiriti’ del bosco; 
esserti simili non sono legati necessariamente proprio al bosco, 
ma in generale alla natura selvaggia, cioè al mondo che — a 
differenza del luogo abitato — non è stato ridotto e adattato 
alle forme della vita del gruppo, regolate da norme tradizionali. 
Tutto ciò che è angoscioso nel non-abitato, perché, appunto, 
non dominato dall'uomo e perciò incalcolabile e imprevedibile, 
può assumere, nell’immaginazione religiosa, forme personali sia 
pur vaghe ed indifferenziate. Gli ‘spiriti’ della natura sono 
temibili perché non si sa mai dove siano e cosa vogliano; l’uomo 
li collega in modo particolare ai punti caratteristici della natura 
circostante (una roccia, una grotta, una sorgente, ecc.) per poter 
meglio affrontarli (eventualmente con riti), o li fissa anche 
mediante procedimenti artificiali (p. es. i cumuli di pietra, 
fuori dell’abitato, sui quali ogni passante getta una pietra). 


b) Diverso significato assume il termine, quando si parla 
dello ‘ spirito’ di qualcosa di preciso: ad es. di uno ‘ spirito ’ 
del cielo, di un altro del mare o del sole, ecc. Questi ‘ spiriti” 
— espressione di comodo degli osservatori — rappresentano 
la potenza delle cose cui sono attribuiti e che, in questo modo, 
si personalizzano: al punto che a volte appaiono inseriti in una 
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mitologia (con rapporti genealogici tra di loro e con vicende 
mitiche che ‘fondano’ la loro posizione e natura). 

c) Ancora differenti sono gli ‘ spiriti’ protettori — della 
casa, dell’individuo, ecc. — Contro gli ‘spiriti’ temuti e, in 
generale, contro quanto lo minaccia senza che egli lo sappia o 
possa, comunque, difendersi, l’uomo si affida ad esseri che 
abbiano il potere e l’intenzione (conquistata mediante atti ri- 
tuali) di difenderlo e di aiutarlo. Esistono spiriti tutelari degli 
individui, dei gruppi, della casa o delle sue parti; di luoghi 
vari, ecc. 


Uno sviluppo particolare di questo coricetto si ritrova nell'ideo- 
logia sciamanistica: lo sciamano (v. sotto), per compiere le sue im- 
prese ‘ soprannaturali* — p. es. guarigione inediante la cattura del- 
l’anima che sta abbandonando l’ammalato — ha bisogno di esser 
coadiuvato da spiriti potenti; quindi, prima di dedicarsi alla ‘sua 
vocazione, cerca di procurarsi spiriti tutelari. È interessante che tra 
diversi popoli indiani dell'America settentrionale, un analogo rap- 
porto con uno spirito tutelare è richiesto da ‘4/4 gli uomini. 


d) Menzioniamo, infine, gli ‘spiriti’ dei morti. Non solo 
nelle civiltà ‘ primitive’, ma dovunque — perfino nella nostra 
civiltà moderna — le idee relative alla morte e ai morti sono 
molteplici e spesso contraddittorie. Il cadavere viene temuto e 
rispettato, anche se p. es. si è convinti che l’anima sia in un 
altro mondo o che non esista affatto: molti popoli credono 
che lo ‘spirito’ del morto permanga — almeno per un certo 
tempo — vicino al cadavere; lo si cerca di allontanare, di 
propiziare. È estremamente diffusa la credenza che lo spirito 
del morto (lo ‘spettro ’) possa anche aggirarsi — specie se non 
debitamente propiziato — nei dintorni dell’abitato o nell’abi- 
tato stesso, o cerchi di tornare a casa; anche questa idea dà 
luogo a pratiche rituali, onde proteggere i vivi dagli spiriti dei 
morti. 


Infine, vi sono vatie idee sulla dimota definitiva dei morti. 
Certo, non bisogna confondere tutto ciò che i vari popoli — sia 
‘ primitivi’ sia di civiltà ‘superiori’ (come i babilonesi, ebrei, 
greci) — dicono di questa dimora definitiva con una fede nell’im- 
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mortalità; anziché una fede positiva (come in certe religioni, quale 
il cristianesimo, ma anche religioni antiche come l’egiziana), l’idea 
dell’al di là può essere un semplice riflesso semi-cosciente dell’espe- 
rienza secondo cui il morto non è più tra i vivi: allora, infatti, 
* dev'essere” altrove: in un posto lontano, p. es. in cielo, sotto tetra, 
in un'isola, in occidente dove anche il sole muore, ecc.; là, la sua 
vita è come la nostra, o addirittura migliore, o peggiore, o esatta- 
mente il rovescio della vita terrena come la motte è il rovescio della 
vita. Proprio questo carattere di riflesso secondario e marginale di 
molte idee dell’oltretomba spiega che mentre il cadavere — sia prima 
della sepoltura, sia nella totmba — e gli spettri provocano qualche 
trattamento rituale, i morti immaginati già definitivamente siste- 
mati nell’al di là diventano religiosamente indifferenti (al contiatio 
di quanto avviene nel caso in cui l’al di là costituisce oggetto di 
una fede positiva). 


È caratteristico che gli spiriti vaganti dei morti spesso si 
confondono con gli ‘ spiriti del bosco’ (anche questi possono, 
infatti, apparire, oltre che sotto un aspetto teriomorfo, in 
forma di scheletri, mentre anche quelli sono temuti soprat- 
tutto fuori dell’abitato): perché, esclusi dal chiaro ordine della 
convivenza umana, essi vengono a far tutt'uno con quanto, al 
di fuori di questa, minaccia l’ordine; caratteristicamente, en- 
trambi i tipi di ‘spiriti’ sono più pericolosi di notte, quando 
la cooperazione sociale si rilassa. 


5. Gli antenati. — Benché gli antenati siano i morti della 
famiglia o della comunità, la loro figura religiosa è nettamente 
distinta da quella degli spiriti dei morti.La differenza si coglie 
nella maniera più chiara là dove esiste — e in tutti i continenti 
vi sono molti popoli presso cui esiste — una precisa istituzione 
che trasforma il morto in antenato. 


Questa istituzione, nella maggior parte dei casi, è la cosiddetta 
‘ doppia sepoltura ’: il cadavere viene sepolto (in una delle diverse 
forme del seppellimento: p. es. sotterrato, esposto, sospeso su alberi 
o piattaforme apposite, ecc.), ma solo provvisoriamente; dopo un 
certo periodo — la cui durata minima è quella che permette la 
putrefazione della carne — le ossa del cadavere vengono ripulite 
ed ha luogo la sepoltura definitiva. Spesso, anziché in una tomba, 
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le ossa — o soltanto il cranio — verigono portate a casa (poi immu- 
rate, o conservate presso il focolare; o sotto il pavimento) o in 
un’apposità costituzione (come la ‘casa dei crani’ presso diversi 
popoli oceaniani). 


Da allora il morto non solo cessa di esser pericoloso, ma 
diventa addirittura uno spirito protettore della famiglia. Il 
culto degli antenati presso molti popoli (in Africa p. es. presso 
i popoli bantu) costituisce l'elemento dominante della religione; 
agli antenati si chiede ogni cosa importante, prosperità, figli, 
successo in guerra, responsi oracolari, ecc. Li si invoca collet- 
tivamente; ‘teoricamente’ sufti gli antenati della famiglia 
possono agire per il bene dei loro parenti e discendenti vivi 
(e punirli, in caso di trasgressioni), ma nella pratica ci si ri- 
corda solo dei morti relativamente recenti e li si invoca per 
nome (spesso, però, non trascurando di aggiungere, anonima- 
mente, ‘tutti gli altri ’). 


Due osservazioni integreranno queste poche righe sul culto degli 
antenati: 

a) Là dove esiste l’istituzione di ‘un capo 0 re di posizione pre- 
minente, può accadere che gli antenati del capo abbiano un culto 
pubblico, cioè di tutta la comunità: come, infatti, il capo vivo, 
è importante per tutti i privati e in un certo senso ‘ rappresenta” 
l’intera comunità (p. es. anche sul piano rituale: può pregare o 
sacrificare per tutto il suo popolo), così anche i suoi antenati sono 
importanti pet tutti. 

b) L’antenato si distingue morfologicamente non solo dal morto 
o dallo spirito del morto, ma anche dall’antenato. mitico: mentre 
tra gli antenati venerati con culto i morti più recenti hanno la 
maggior importanza, il prestigio dell’antenato mitico deriva proprio 
dall’essere il più antico tra tutti, dall'essere il ‘ primo’ in una linea 
di discendenza, e dall’aver ‘ fondato’ il gruppo umano che da lui 
discende. Gli antenati mitici normalmente non hanno culto. 


6. I feticci. — Questo termine (che viene dal portoghese 
feitigo e fu introdotto nell’uso comune proprio dai primi 
colonizzatori portoghesi dell’Africa occidentale, e successiva- 
mente adottato dagli eruditi del ’700 e infine anche dalla lette- 
ratura scientifica) oggi è discreditato in conseguenza dell’uso 
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acritico e inopportuno che se n’è fatto. I portoghesi stessi 
chiamavano così, indistintamente, amuleti e ‘idoli’ (immagini 
sacre) dei negri, A. Comte estendeva il senso del termine ‘ feti- 
cismo ' alla venerazione di tutti gli oggetti inanimati (compresi 
perfino il sole e la luna!). Se vogliamo restituite ai termini 
‘ feticismo’ e ‘feticcio’ una loro ragion d’essere, dobbiamo 
usarli in un senso ben circoscritto: feticci si potrebbero chia- 
mare gli oggetti che l’uomo stesso fabbrica per venerarli. La 
delimitazione non è del tutto agevole: vi sono molti oggetti 
sacri manufatti (p. es. i ciuringa australiani che rappresentano 
— 0 piuttosto: sono — gli antenati totemici) che tuttavia 
non sono oggetti di un culto diretto; vi sono anche manufatti 
umani considerati soltanto come ‘sedi’ — temporanee o per- 
manenti — degli esseri venerati (troni degli antenati, tamburi 
di spiriti — fino alle immagini sacte delle divinità politeisti- 
che). Da tutti questi oggetti può essere rigorosamente distinto 
ciò che chiameremo feticcio in quanto a questo si attribuiscono 
poteri propri e si tributa culto. 


Possiamo chiamare ‘ feticcio” p. es. il sacco in cui, presso certi 
popoli negri dell’Africa occidentale, vengono riuniti ingredienti 
‘ potenti’ di vario genere e che viene appeso sotto il tetto della 
casa per fungere da spirito protettore; ad esso si rivolperanno pre- 
ghiere, si sacrificherà e perfino si darà un nome. “ Noi ti abbiamo 
fatto affinché tu ci protegga, ecc.” — dice un Asu (Tanganyika), 
quando per la prima volta viene ‘installato lo spirito ‘del suolo 
della casa” preparato nel guscio di una zucca con le foglie di deter- 
minate piante, con le penne di determinati uccelli, i peli di deter- 
minati animali, ecc. La paradossalità di venerare ciò che si fabbrica 
è attenuata dal fatto che gli ingredienti del feticcio sono ritenuti 
potenti già di per sé: l’opera umana. consiste solo nel concentrarli 
e nel conferire una ‘ personalità’ al loro ibsieme. 


7. Le divinità. 


Nel linguaggio comune e, purtroppo, anche in quello scientifico, 
il termine ‘ dio’ o ‘ divinità’ è usato in maniera troppo elastica: si 
parla di ‘ dèi’ dei popoli ‘ primitivi’, intendendo ora certi spiriti, 
ora l’Essere supremo e perfino esseri puramente mitici, senza tener 
conto della morfologia propria di ciascuno di questi tipi di esseri 
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venerati o rievocati mei miti. Ai fini di una maggiore chiarezza è 
opportuno riservare il termine ‘dio’ alle entità venerate in due 
particolari tipi di religione, nelle religioni politeistiche e in quelle 
monoteistiche: ‘anche così resterà. un margine di equivoco nella 
terminologia, in quanto il dio politeistico è morfologicamente ben 
differente dal dio di una religione monoteistica; ma quest’equivoco 
— essendosi storicamente determinato nel momento in cui il termine 
latino deus (e parallelamente quello greco #beds) che signi 
ficava ‘ dio’ in senso politeistico, fu adottato per designare il dio 
unico del cristianesimo — è inevitabile, né, d’altra parte, è diffi- 
cile tenerlo presente. In quanto è stato finora detto, è implicito che 
noi non chiameremo ‘ politeistiche ’ tutte le religioni in cui si creda 
in una pluralità di esseri personali extra-umani (in tal caso tutte le 
religioni satebbeto politeistiche, ad eccezione delle poche religioni 
monoteistiche dél mondo), ma solo quelle in cui gli esseri venerati 
possono chiamarsi ‘ dèi’. 


Le divinità di una religione politeistica, hanno caratteri ben 
precisi: immortali e virtualmente sempre e dovunque capaci di 
intervenire nelle vicende terrene, esse hanno personalità corm- 
plesse (pronunciatamente antropomorfe), ciascuna differisce 
da tutte le altre nei caratteri, funzioni, sfera d'attività 
attribuiti ad essa, ma tutte sono inserite in un organico ‘ mondo 
divino’ (pantheon) mediante una rete di rapporti reci- 
proci (genealogie mitiche, legami di culto, ecc.). La comples- . 
sità di attribuzioni distingue le divinità dagli spiriti, la più o 
meno precisa differenziazione del campo d'interesse di ciascuna 
le distingue da quegli esseri cui si può chiedere tutto (come gli 
antenati, l’Essere supremo, ecc.). 


Il politeismo è la forma di religione caratteristica delle civiltà 
c.d. superiori: per le sporadiche eccezioni — di religioni politei- 
stiche di popoli ‘ primitivi’ — si possono prospettare influssi prove- 
nienti da civiltà superiori. Infatti, se l'insieme di un pantheon politei- 
stico rappresenta la totalità di quanto nell’esperienza della realtà appa- 
re esistenzialmente importante alla società, ma sfugge al controllo 
umano, la pluralità degli dèi e la loro differenziazione rispondono 
alla molteplicità degli interessi e bisogni di una società arlico- 
lata (come quella delle civiltà ‘superiori’, che si distingue dalla 
società ‘ primitiva’ per una maggior differenziazione delle classi e 
dei mestieri), mentre la loro complessità e la loro organizzazione 
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in un pantheon unico riflettono il reciproco bisogno che in una 
società complessa ogni elemento ha di ogni altro e che è alla base 
dell’organizzazione statale, forma tipica della società nelle civiltà 
‘superiori’. Attualmente esistono religioni politeistiche in Giap- 
pone (shintoismo) e in India (induismo) e presso i rari popoli ‘ pri- 
mitivi’ politeisti (Costa di Guinea in Africa, Polinesia) nella misura 
in cui la religione di questi non sia ancora distrutta; nel passato, 
il politeismo era la forma della religione di quasi tutte le civiltà 
in possesso di una scrittura; le eccezioni sono le religioni monotei- 
stiche {v. sotto) e quelle in cui l'idea di dio, nel senso politeistico 
del termine, o non si è pienamente: sviluppata (come p. es. nel: 
l’antica Cina) o è stata volutamente svalutata (come nel buddhismo). 


8. Il dio unico. 


Le tre grandi religioni imperniate sulla fede in un unico dio 
— Pebraismo, il cristianesimo e l’islamismo — sono tra di loro 
geneticamente connesse, e per quanto il dio unico possa apparire 
in ciascuna diversamente caratterizzato, è chiaro che si tratta dello 
‘stesso’ dio, passato dall’ebraismo nel cristianesimo e formatosi 
tra gli arabi sotto il doppio influsso ebraico e cristiano. Tuttavia, 
anche se si trattasse di un prodotto storico unico, nulla vieterebbe 
di trattarlo da un punto di vista tipologico, segnalando, cioè, i suoi 
caratteri differenti da quelli di altri esseri sovrumani oggetti di 
credenze e di culto. Ma un dio unico esiste anche pet un’altra 
religione — anteriore al cristianesimo e sostanzialmente indipendente 
dall’ebraismo — la religione ‘ mazdea” dell’antico Iran (e dei pochi 
‘ Parsi’ che la conservano tuttora). Sebbene il mazdeismo sia sorto 
nello stesso grande momento storico in cui si colloca il profetismo 
ebraico e diversi altri movimenti religiosi anti-tradizionali asiatici 
ed europei, il suo dio unico, Ahuta Mazda, rivela una genesi indi- 
pendente da quella del dio ebraico. 


Si è detto più sopra dell’equivoco implicito nell’unico ter- 
mine ‘dio’ applicato sia agli dèi delle religioni politeistiche 
sia al dio unico del monoteismo. Le due idee possono avere 
tratti comuni — quale p. es. la permanente capacità di inter- 
venire nelle vicende del mondo, l’incorporeità, la potenza e 
scienza sovrumane, ecc. —ma vi sono anche profonde diffe- 
renze tra di esse, Pur essendo ‘ potenti’ in misura sovrumana, 
gli dèi del politeismo non possono esser ‘ onnipotenti ’, perché 
si limitano reciprocamente con la volontà e l’azione autonome 
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di ciascuno; essi non sono neppure ‘onniscienti’, perché si 
possono ingannare tra di loro; non sono ‘ perfetti’, perché in 
tal caso sarebbero uguali, ecc. Anche la loro immortalità non 
equivale all’eternità del dio unico, sia perché essi nascono, an- 
ziché esistere ab aeterno, sia perché — come il raro 
esempio di una credenza germanica mostra — potrebbero anche 
morire nel caso di una fine del mondo. Proprio quest’ultimo 
punto getta luce sulla differenza essenziale tra ‘ dio’ in senso 
politeistico e ‘ dio’ in senso monoteistico: nelle divinità di un 
pantheon, la società politeista organizza e articola tutta la 
‘ realtà’ che sfugge al suo controllo e con cui tuttavia le preme 
di entrare in rapporto, le divinità soro questa realtà, men- 
tre il dio unico è dl di fuori della realtà che egli ha 
creata e potrebbe anche distruggere senza per questo esser tra- 
volto egli stesso. Con un altro termine: il dio unico è frascen- 
dente, 


FUNZIONE DELLA CREDENZA IN ESSERI SOVRUMANI 
NON. PURAMENTE. MITICI 


Mentre la funzione degli esseri mitici ci è apparsa sostan- 
zialmente identica alla funzione del mito stesso, la questione 
appare più complessa per quel che riguarda gli esseri immagi- 
nati come attivi anche nel presente, e richiede qualche consi- 
derazione. 

1) Anzitutto, non bisogna dimenticare che tra le due 
grosse categorie tipologiche, malgrado la differenza teoricamente 
chiara, si osservano certe convergenze (p. es. anche gli esseri 
attivi nel presente possono aver miti; l’Essere supremo può 
configurarsi anche come creatore, gli dèi possono ‘ fondare ’ 
cose ed istituzioni, ecc.; tra il #rickster teriomorfo del 
mito e il Signore degli animali o certi ‘spiriti’ del bosco ci 
possono essere affinità di caratteri, ecc.), il che vuol dire che 
la funzione degli esseri attivi nel presente non dev’esser /o- 
talmente differente da quella degli esseri mitici; infatti, 
se questi ultimi hanno instaurato le forme dell’esistenza 
presente, i primi possono servire a garantirle  permanen- 
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temente. Di fronte ai continui imprevisti dell’esistenza, non 
bastano le garanzie fondamentali offerte dal mito, ma si ha bi- 
sogno di appoggi nel presente. Ma in che modo e quali appoggi 
possono dare gli esseri extra-umani attivi? 

2) In diversi casi abbiamo potuto osservare che gli es- 
seri sovrumani attivi sorzo quella realtà umanamente incon- 
trollabile e tuttavia esistenzialmente importante che il gruppo 
umano deve fronteggiare: per il cacciatore gli incalcolabili ti- 
schi del bosco e del comportamento della selvaggina da cui di- 
pende la sua esistenza, appaiono come un personaggio sovru- 
mano il quale può disporre dell’esivo della caccia, il Signore 
degli animali; non si tratta di una ‘ personificazione’ secon- 
daria, metaforica, né dell’ingenua o infantile antropomotfizza- 
zione di cose inanimate: infatti, non di cose si tratta, di 
oggetti, di fenomeni naturali, ma del complesso di rischi e di 
bisogni impliciti nell’intera esistenza (p. es. Essere supremo) 
o degli aspetti preminenti di essa (Signore degli animali, Terra 
madre, certi tipi di spiriti e — al punto più alto dell’artico- 
lazione di questi aspetti della realtà non-umana — gli dèi del 
politeismo). Ma perché questa realtà deve apparire in forma di 
entità personali? Perché solo con entità personali l’uomo 
può entrare in rapporto: ciò che non ha un nome, una 
figura, un comportamento, ciò cui non si possa parlare, resta 
irrimediabilmente inafferrabile. Gli esseri personali che sozo 
la realtà extra-umana esistono — cioè si ‘ crede * in loro — af 
finché si possa aver rapporto con loro. 

3) Tra gli esseri oggetti di credenze e considerati come 
attivi, troviamo alcuni tipi che non sembrano concentrare nella 
loro ‘persona’ gli aspetti esistenziali della realtà non-umana, 
di cui cioè non si potrebbe dire che essi soro la realtà: tra 
questi tipi di esseri sono i feticci, gli antenati, gli spiriti protet- 
tori. La ragion d’essere di questi è di controllare meglio del- 
l'uomo, dato il loro maggior potere, la realtà non-umana. Il dio 
unico rappresenta una soluzione particolare, anche se nella pra- 
tica l’uomo cerca in lui una siffatta protezione: essenzialmente, 
però, la contrapposizione tra uomo e realtà extra-umana cessa 
dal momento che sia questa che quello vengono a dipendere 
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da, e trovano il loro senso in, un essere trascendente la cui vo- 
lontà regola tutto. 

4) A guardar meglio, tuttavia, tra gli esseri sovrumani 
che sozo la realtà incontrollabile ed esistenzialmente im- 
portante e quelli che invece esistono solo per controllarla per 
conto del gruppo umano, la differenza non è rigida: anche i 
primi, infatti, per il fatto stesso di esser entità personali, si 
distaccano, in una certa misura, dalla realtà che forma il loro 
sostrato; essi appaiono come esseri che ‘controllano’ questa 
realtà (p. es. il Signore degli animali il comportamento della 
selvaggina, ecc.), e dal giusto rapporto con loro l’uomo attinge 
la protezione. Quest’aspetto degli esseri del primo tipo si auto- 
nomizza poi completamente in quelli del secondo. 

La credenza in quale tipo di esseri prevalga in una religione 
(nella stessa religione s'incontrano normalmente diversi, ma 
con diversa importanza), dipende dalla storia della civiltà di 
cui quella religione fa parte; ciò non va inteso, naturalmente, 
nel senso di un determinismo causale simile a quello ammesso 
nelle scienze naturali, perché la storia non ha leggi vere e 
proprie, ma lascia sempre margine alla spesso imprevedibile 
creatività umana. Ad ogni modo, un fatto dovrebbe risultare 
chiaro sin d’ora: le credenze religiose non sono casuali o ca- 
pricciose; si crede ciò che si ha bisogno di credere, e questo 
bisogno è largamente determinato dalle condizioni dell’esistenza 
di una società, a loro volta storicamente determinate: un po- 
polo che viva quasi esclusivamente di caccia, non crederà, p. 
es., in un essere di tipo Terra madre (se non in rapporto al 
raccolto di frutti selvatici), ma al centro del suo interesse sarà 
più probabilmente un ‘Signore degli animali’; una società 
complessa e articolata difficilmente crederà soltanto in spiriti 
della natura selvaggia, ma avrà dèi che rispondono ai suoi mol- 
teplici bisogni e interessi; e se le c.d. società ‘ chiuse ’, tendenti 
a conservare un ordine tradizionale, circondano il proprio 
mondo con entità sovrumane atte a garantire la stabilità delle 
cose, un dio unico dalla volontà sovrana e imperscrutabile ri- 
sponderà più facilmente a una società ‘ aperta’, dinamica, tesa 
verso realizzazioni nuove. 
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I RITI 


Vi sono numerose classificazioni dei riti, sia dal punto di 
vista puramente formale (p. es. riti ‘orali’ e ‘manuali ’) sia 
dal punto di vista del loro scopo (p. es. riti propiziatori, espia- 
tori, commemorativi, ecc.) o secondo altri criteri più o meno 
discutibili (riti positivi — per partecipare al ‘ sacro’ — o nega- 
tivi — per allontanare pericoli di provenienza sovrumana), ecc. 
Noi qui, senza la pretesa di esaurire sistematicamente l’argo- 
mento, adotteremo anzitutto una distinzione tipologica tra riti 
inseriti nel culto di esseri personali sovrumani (riti ‘cul 
tuali ’) e riti che sono sostanzialmente privi di riferimento a 
tali esseri, e che perciò chiameremo ‘ autonomi ’. È questa una 
distinzione convenzionale e di comodo perché, come vedremo 
appresso, vi sono anche riti (ad es. le feste e le pratiche divi. 
natorie) che si trovano talvolta esplicati in autonomia e talvolta 
sono invece inseriti in un culto. 

Per culto s'intende l’insieme dei rapporti permanenti 
del gruppo umano con un determinato essere sovrumano (o 
gruppo di esseri sovrumani). Il culto è pubblico, se il suo sog- 
getto è l’intera comunità, o se chi agisce lo fa in nome e nel- 
l'interesse della comunità. Il culto è un’istituzione stabile: non 
ha bisogno di manifestarsi continuamente, per esistere; è per- 
manente, p. es., anche un culto che si riduce ad un'unica festa 
annuale. Ma quando un culto si manifesta, ciò accade nella 
forma di riti: quelli che perciò abbiamo definito ‘cultuali’. Il 
culto propriamente detto è sempre culto di qualche entità 
personale extraumana (0, eccezionalmente, umana ma conside- 
rata come sovrumana: p. es. culto del sovrano). 


L’analogia delle forme c’induce spesso, tuttavia, a parlare di 
‘ culto * anche là dove non si tratta di rapporti con esseri sovrumani 
attivi, ma dove i riti fanno parte ugualmente di un'istituzione per- 
manente, sebbene di diverso carattere, qual'è il caso p. es. dei riti 
totemici (che in parte servono a rievocare le vicende degli antenati 
totemici, cioè a rinsaldare la coscienza dell'unità del gruppo tote- 
mico e le istituzioni che caratterizzano la sua esistenza, in parte ad 
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incrementate la specie totemica) o nei titi ‘ commemorativi’ dei 
dema, ecc. L'incertezza terminologica è favorita anche dal fatto che 
culti veri e propri possono includere riti sostanzialmente commemo- 
rativi (cfr. l'aspetto commemorativo delle feste cattoliche in rap- 
porto alla nascita, morte, risurrezione di Gesù, all’Assunzione di 
Maria; ecc.). L'aspetto commemorativo di un culto vero e proprio 
spesso corrisponde all’aspetto mitico che hanno anche gli esseri 
sovrumani attivi. 

Può essere dubbia anche l’oppottunità di chiamate ‘culto’ 
l'istituzione stabile che si manifesta in riti che mirano ad allontanare 
(perciò: ‘ apotropaici ’), anziché a rendere presenti (ad evitare, cioè, 
anziché a coltivare il rapporto con) certi esseri sovrumani concepiti 
come pericolosi (cfr. in India il culto di Rudra, a Roma quello dei 
Lemures); ma mancano termini più precisi. 


Ora, i riti ‘ cultuali’ sono di una varietà estrema, come si 
vedrà nelle parti successive di questa Introduzione alla stregua 
di esempi concreti; in questa prima parte ci soffermeremo sulla 
preghiera (p. 41 sgg.) e sul sacrificio (p. 43 sgg.). Tornando per 
il momento ai riti ‘ autonomi ’, lasceremo sussistere, dapprima, 
una distinzione tra riti magici e non-magici nel senso seguente: 
il rito magico mira ad ottenere effetti che noi consideriamo 
reali, mentre altri riti, sempre autonomi, mirano ad ottenere 
effetti che noi consideriamo fittizi o immaginari. Un rito ma- 


gico può cercare di provocare pioggia, di causare la morte di 
una persona, di guarire un malato, ecc. 


“ 


Non è eccessivamente importante, dal punto di vista della so- 
stanza di questo tipo di riti, quali siano i mezzi impiegati nei riti 
magici: Frazer distingueva tra magia ‘ omeopatica” — produtre il 
simile mediante il simile, p. es. versando acqua, produtre pioggia 
o trafiggendo l’immagine di una persona, ottenere la morte di que- 
sta, ecc. — e magia ‘contagiosa’ — produtte effetto su qualcosa, 
agendo su qualcos'altro che con esso è o era a contatto, p. es. sul- 
l'ombra, sulle orme dei piedi, capelli, denti, vestiti, cibi lasciati, pet 
colpire una persona; ma le idee dell'omeopatia e del contatto tra- 
scendono la sfera della magia e possono aver anche altre funzioni 
— p. es. nei riti di offerta dei capelli a divinità, o nel simbolismo 
religioso dove il simile può ‘significare’ il simile, ecc. — quindi 
non caratterizzano la magia come tale.” 
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Altri riti autonomi non intendono — almeno secondo i 
nostri concetti — provocare una modifica nella ‘ realtà”. 

Per capire quest’ultimo tipo di riti — autonomi, dunque, 
ma non magici — che è particolarmente importante perché esi- 
ste in tutte le religioni, osserveremo quella categoria di riti che, 
sin da quando (1909) fu pubblicato un importante volume del 
francese A. Van Gennep, si usa definire con il termine di ‘ riti 
di passaggio ’. Si tratta di riti che vengono celebrati in connes- 
sione — così possiamo dire provvisoriamente — con dei cam- 
biamenti importanti nella condizione di una persona, di un 
gruppo, della società intera, ed eventualmente anche di oggetti. 
Per l'individuo, questi cambiamenti di condizione possono es- 
sere, sin dalla nascita (con cui l’individuo passa dalla condizione 
di chi non vive ancora, nella condizione di chi vive), diversi, 
come p. es. il raggiungimento dell’età adulta, il matrimonio, la 
malattia, la guarigione, la morte, ecc.; per la società, p. es, il: 
passaggio dalla pace alla guerra e viceversa; la morte di un capo 
e l’elezione di un altro, l’inizio e la fine dell’attività economica 
stagionale, ecc.; per un oggetto, p. es. la sua consacrazione o 
desacralizzazione, la sua purificazione, ecc. Van Gennep ha mo- 
strato come ogni rito di passaggio si articoli in tre fasi princi- 
pali (suscettibili di articolarsi, a loro volta, ulteriormente), cioè 
in riti di ‘ uscita ’ 0 ‘ separazione ’ (dalla condizione precedente), 
riti connnessi con il ‘ margine ’ in cui il soggetto del rito è rele- 
gato quando non è più nella condizione precedente, ma non è 
ancora in quella nuova, e riti di ‘aggregazione’ alla nuova 
condizione. 

Ma precisiamo meglio, in che senso un rito di passaggio si 
celebra ‘in connessione’ con un passaggio reale avvenuto. 
Quando un bambino nasce, in molte società ‘primitive’ egli 
non sembra considerato ancora come nato, finché non si celebra 
un particolare rito che gli conferisce lo statuto del bam- 
bino nato: se muore prima di questo rito, non si hanno riti di 
lutto, spesso neanche lo si seppellisce regolarmente, ma la fa- 
miglia se ne disfa come di un qualsiasi oggetto inutile. Di so- 
lito, il rito celebrato dopo un certo numero di giorni dalla na- 
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scita reale, culmina nel conferimento di un mome al bam- 
bino; dal momento che egli ha nome, esiste. 


Tra i numerosi esempi menzionati anche da Lévy-Bruhl: i 
Bakongo dicono che l’uomo è composto da un corpo, da anime 
— di cui distinguono più d'una — e dal nome; prima di ricevere 
il nome, il neonato non è ancora una. persona, è una ‘crisalide 


Un altro rito di passaggio caratteristico è l’iniziazione, un 
procedimento rituale mediante cui l’individuo (maschile o fem- 
minile, di regola separatamente), intorno all’età della pubertà, 
viene separato dall'ambiente familiare e, dopo un più o meno 
lungo periodo di segregazione, viene ammesso alla società degli 
adulti. (A differenza del rito privato — sempre di ‘ passaggio ’ 
— della pubertà, l'iniziazione è di carattere pubblico, perché 
in essa la parte attiva è la società che trasforma l’individuo in 
una persona sociale). Ora, se un giovane non si facesse iniziare, 
egli resterebbe, a qualsiasi età, considerato come un ‘ bambino ’, 
una ‘ragazza’ o un animale: non potrebbe sposare, né far la 
guerra, né svolgere qualsiasi attività pubblica, del tutto indi- 
pendentemente dalla sua naturale capacità. (Un rito di passag- 
gio è anche quello già menzionato che fa del semplice morto 
un antenato). Ora, questi esempi fanno capire, quanto sia im- 
proprio dire che i riti di passaggio si celebrano ‘in connessione ’ 
con i mutamenti di condizione o che ‘si accompagnano’, ‘si 
associano ’ a questi: per la coscienza di chi li celebra, i riti stessi 
sono destinati a realizzare i mutamenti di condizione, perché 
senza i riti tali mutamenti non sono considerati come avvenuti. 
D'altra parte è ovvio che ogni gruppo umano, quale che sia la 
sua civiltà, osserva chiaramente che un bambino è nato, che 
un giovane ha raggiunto l’età adulta, che una persona è morta, 
ecc.: che senso ha, allora, agire cozze se il verificarsi di questi 
eventi dipendesse dai riti? 

Torniamo all'esempio dei riti di ‘ nascita *: il neonato è là, 
ma di fronte a lui ci si comporta come se, in un certo senso, 
non lo si considerasse ancora come nato; è vero che lo si nutre 
e lo si cura; ma in caso di bisogno lo si uccide senza scrupolo, 
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dove — come p. es. presso certi popoli cacciatori seminomadi — 
i bambini sono di peso, e comunque non lo si piange se muore, 
mentre tutto il comportamento della famiglia cambia dopo i 
riti che conferiscono al neonato un nuovo status. Come si 
spiega questa diversità di atteggiamenti prima e dopo i riti? 
Bisogna osservare, anzitutto, che la nascita di un bambino turba 
l'equilibrio preesistente della famiglia; la famiglia muta con- 
dizione: finora eta composta di un certo numero di persone, 
ora di un numero maggiore: non è più la stessa e identica fa- 
miglia; essa deve quindi riassestarsi, porsi su un nuovo piano 
dell’esistenza. Ma c’è di più: il bambino prima non c’era, ora 
c'è; da dove viene? I diversi popoli danno le risposte più sva- 
riate a questa domanda (p. es.: dagli antenati, dal cielo, dagli 
spiriti, è reincarnazione di un morto della famiglia, ecc.) che 
tutte forse si possono, astrattamente, ridurre al comune deno- 
minatore, che il neonato viene dal mondo non-umano; ma ora 
si affaccia all’esistenza umana: il che significa che il gruppo 
umano dovrà entrare in rapporto con qualcosa di nuovo e, 
perfino, con qualcosa che porta ancora tracce della sua prove- 
nienza dal non-umano (ed è già per questo — e non solo per il 
sangue materno con cui è a contatto — ‘impuro ’). L’evol- 
versi della situazione non dev'essere lasciato al caso. Il bam- 
bino dev’esser ‘ purificato ’, cioè fatto uscite completamente dal 
. suo stato precedente in cui apparteneva al non-umano; e dopo 
un certo ‘ margine’ che permetterà la sua trasformazione in un 
essere appartenente alla famiglia, dovrà essere formalmente ‘ ag- 
gregato” a questa, inserito, cioè, in una rete di rapporti: che 
viene costituita ex rovo per lui e per il gruppo che l’ac- 
coglie. L'esempio (che vale per tutti i riti di passaggio!) mostra 
la differenza tra fatto naturale (la pura e semplice nascita 
fisiologica) e fatto wrzano, culturale (la nascita accet- 
tata e regolata sul piano umano). Il rito di passaggio non è, 
dunque, un doppione inutile del passaggio naturale, ma è il 
procedimento atto a sottrarre i fenomeni d’importanza esisten- 
ziale al dominio della natura e della contingenza e a trasformarli 
in fenomeni umani (culturali), onde inserirli nell’ordinata esi- 
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stenza del gruppo umano. Ciò che poteva sembrare, dapprima, 
una mera finzione, si rivela, perciò, come atto creativo. 

In possesso, ora, di questa cognizione, ci volgiamo ad altri 
tipi di riti che spesso vengono interpretati in maniera erronea 
o insufficiente. Prendiamo, p. es., i cosiddetti ‘ riti di purifica- 
zione’. Premettendo che anche in questo caso si tratta di un 
genere di rito di passaggio (infatti l’oggetto del rito passa da una 
condizione di impurità a una condizione di purità), bisogna an- 
zitutto vedere quale sia il concetto religioso dell’impuro. Seb- 
bene certe cose o condizioni (per es.: i cadaveri, le mestrua- 
zioni, ecc.) siano considerate impure nelle più varie civiltà, in 
generale ciò che è ‘impuro’ per una religione può non esserlo 
per un’altra. Ma il concetto siesso è ovunque analogo; esso non 
è definibile in astratto, ma traspare nelle conseguenze che si 
attribuiscono all’impurità di un oggetto o di una persona e i 
provvedimenti che si prendono per arginare o annullare queste 
conseguenze. Da questo punto di vista, il fatto più importante 
è che l’impurità è considerata come contagiosa: quando una 
persona o un oggetto che ha il suo normale posto nella vita 
della comunità, contrae impurità, è come se si aprisse una brec- 
cia nel ben costruito ordine pubblico, attraverso cui potrebbero 
entrare forze disgregatrici; perciò bisogna o eliminare o isolare 
la fonte del contagio e bisogna ‘ purificare’ ciò che con essa 
sia venuto a contatto. È stato detto che i ‘ primitivi’ non rie- 
scano a distinguere tra ‘impuro’ e ‘sporco ’, che immaginino 
la impurità come una sostanza materiale — p. es. una macchia 
che si estende — donde si spiegherebbe che i loro procedimenti 
di purificazione somigliano ai modi di pulizia (abluzioni, fumi- 
gazioni o forme di eliminazione materiale, come un vomito arti- 
ficialmente indotto, un salasso, ecc.). Perciò il rito di purifica- 
zione viene spesso considerato come un rito ‘ magico ’: l’elimi- 
nazione dell’impurità considerata come sostanza reale sarebbe 
un’operazione che agisce direttamente sulle cose. (Viste sotto 
quest’aspetto, le abluzioni ecc. possono apparire anche come 
operazioni di ‘ magia simpatica’: allontanando lo ‘ sporco’, si 
allontana anche ciò che è ‘simile’, l’impuro). Perfino il rito 
della confessione dei peccati, nella sua forma primitiva, fu in- 
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terpretato (Pettazzoni) alla stessa stregua: l’enunciazione, la 
espressione della colpa (quasi sempre accompagnata da altre 
operazioni eliminatorie come quelle già menzionate) non sa- 
rebbe che una sua eliminazione mediante la magia della parola. 
Ma alla luce di quanto si è visto per gli altri riti di passaggio, 
anche il rito di purificazione rivela il suo vero senso. Come 
prima approssimazione, possiamo dire: non è che il ‘ primi- 
tivo’ — e si badi che riti di purificazione esistono anche nelle 
religioni delle civiltà superiori e perfino nella religione della 
nostra civiltà moderna (cfr. aspersioni, esorcismi, ecc.)! -— sia 
incapace di distinguere tra ‘ impuro’ e ‘ spotco ’; non è che a 
lui l’impurità appaia come una cosa d’ordine materiale: egli 
deve crederé che l’impurità sia di questa natura, pro- 
prio per poterla eliminate con i mezzi che sono a sua disposi- 
zione. Vi è, infatti, un altrettanto diffuso tipo di riti di purifi- 
cazione che non ricorre a mezzi simili a quelli della pulizia, 
bensì a un’eliminazione dell’impuro mediante il suo trasferi 
mento: si tratta dei c.d. riti del ‘capro espiatorio ’. 


Il termine ‘capro espiatorio’ (ingl. scapegoat, franc. bouc 
émissaire, ted. Stindenbock) risale all’Antico Testamento (Lev. 
16, 20 sgg.) che narra di un rito periodico dell’ebraismo an- 
tico, in cui su un capro venivano ‘caricati’ tutti i mali (pec- 
cati e trasgressioni) del popolo e il capro poi veniva scac- 
ciato nel deserto; ma in questi tipi di riti (cui Frazer ha dedicato 
un intero volume del suo Ramo d’oro), i mali non sono, di 
solito, d'ordine morale, né il veicolo della loto eliminazione è rieces- 
sariamente un capro o, in generale, un animale. Il rito può ‘essere 
occasionale — quando p. es. in occasione di epidemie o catastrofi 
naturali si cerca di eliminare gli agenti del male, convogliandoli 
in un oggetto (p. es. su una barca che viene fatta allontanare, col 
vento favorevole, dall’abitato), animale o persona; ma può essere 
anche periodico: in quest’ultimo caso, esso fa parte, di solito, del 
complesso festivo del capodanno o precede l’evento annuale cui il 
capodanno si lega (p. es. la mietitura: nell’antica Atene, della stessa 
festa, detta Thargelia e situata nel mese antecedente a quella della 
mietitura, faceva parte l’offerta delle primizie ancora immature agli 
dèi puri ‘Apollon e Artemis, e il rito dei pharmakoi che erano 
due uomini. miserabili, certo, non-cittadini, che venivano condotti 
in giro per la città, onde raccogliere sulle loro persone i ‘ miasmi ’ 
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accumulatisi nel giro di un anno nella comunità, e poi venivano 
espulsi: forse in un tempo antico anche ad Atene, come in altre 
città del mondo greco, lapidati 0, comunque, uccisi). L’impurità, in 
tal caso, esiste in funzione del rinnovamento annuale della comu- 
nità, del riconoscimento ex novo di un'esistenza incompro- 
messa dopo un periodo di vicissitudini in cui non tutto può esser 
andato perfettamente bene e senza lasciar tracce indesiderabili. 


Come in tutti i riti finora visti, si tratta di un’operazione 
creativa mediante cui il gruppo umano si assicura il controllo 
di quanto, altrimenti, metterebbe a repentaglio il suo equilibrio. 
Evidentemente non si tratta di creazioni arbitrarie: i riti non 
dipendono da singoli individui, bensì dall’intera società, e non 
sono azioni decise volta per volta, bensì previste e sanzionate 
da una tradizione collettiva. , 

Dobbiamo ora aggiungere che se la società fosse consa- 
pevole del fatto che i riti sono creazioni sue, questi o non po- 
trebbero esistere più, o scadrebbero in vuota formalità (come 
i pseudo-riti odierni, p. es. del taglio di un nastro per ‘ inaugu- 
rare’ una nuova strada, ecc., quando tutti sanno benissimo che 
la nuova strada funzionerebbe ugualmente anche senza l’inau- 
gurazione); il che vuol dire che il comportamento rituale non 
viene dettato dalla coscienza razionale — sul piano della quale 
è manifestamente assurdo — bensì dall'impegno di altre ener- 
gie creatrici della società. 


In questo senso è giustificato l’itrazionalismo storico-reli- 
gioso: i fenomeni religiosi non sono quasi mai ‘razionali ’; dove 
invece l’irrazionalismo ha il suo limite, è quando si ferma, nell’in- 
terpretazione dei fenomeni religiosi, davanti all’ ‘ irrazionale’ come 
ultima ‘spiegazione’, anziché tentare di chiarite — da parte dello 
studioso. necessariamente in modo razionale — i meccanismi dei 
bisogni e reazioni che, nelle singole civiltà, producono i fenomeni 
religiosi, anche se tali meccanismi restano ignoti al soggetto religioso. 


Il rito, per esser tale, è preso sul serio: in esso si crede, 
e per esso valgono tutte le considerazioni che si possono fare 
sulle ‘credenze ’ religiose, cioè sulla fede. 

Ora possiamo tornare per un momento alla questione dei 
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riti ‘ magici °. La distinzione che più sopra abbiamo lasciata sus- 
sistere, vale per zoi, non per il soggetto religioso impe- 
gnato: per quest’ultimo, infatti, anche i riti autonomi che noi 
non definiamo ‘magici’ producono un mutamento nelle cose 
o condizioni reali; solo mediante l’iniziazione un giovane diven- 
terà uomo, è cioè il rito che gli conferirà tutte le capacità 
e qualità dell'uomo ‘adulto e socialmente efficiente, mentre 
senza il rito egli resterebbe permanentemente inabile alla vita 
sociale. Noi possiamo dire che in ‘ in realtà ' il giovane diventa 
adulto anche indipendentemente dai riti, ma per la società che 
pratica l’iniziazione, questo non è vero: e anche se dietro la 
sua fede noî intravediamo una ‘finzione creatrice’ con cui il 
gruppo umano sottrae i fenomeni esistenzialmente importanti 
alla sfera delle contingenze puramente naturali per poterli do- 
minare, di questo fatto il gruppo umano stesso non è ‘ cosciente ’ 
nel senso comune moderno della parola. Ora, nei riti che noi 
definiamo ‘magici’, in realtà si esprime la stessa precisa ten- 
denza della società a intervenire con mezzi umani per modifi- 
care e dominare i fatti naturali. Si crede (perché — sia pure 
‘inconsciamente’ — si vuole credere) che una determinata 
azione — p. es. una fattura, un rito di guarigione, ecc. — pro- 
duca un effetto reale, come lo si crede dei riti di passaggio, di 
purificazione, ecc. In numerosissimi casi gli etnologi hanno os- 
servato che il rito magico produce realmente effetto; ciò, ad 
ogni modo, è frequente quando l’oggetto umano dell’operazione 
magica sa di esser trattato ritualmente: l’ammalato guarisce 
sotto la cura sciamanica, l’uomo che viene a sapete di essere 
stato oggetto di una fattura, si ammala e muore realmente (per- 
ché anch’egli condivide la fede nell’efficacia dei riti). 


Più imbarazzanti sono i casi in cui il rito agisce su un oggetto 
— umano o meno — senza che questo sappia del trattamento ma- 
gico subìto. Ma questi casi — che, intanto, richiederebbero accer- 
tamenti rigorosi — probabilmente non rientrano nella nostra pro- 
blematica (sia che si tratti di capacità paranormali di certi stregoni, 
come telepatia, telestesia, ecc., sia che la nostra conoscenza delle 
leggi naturali sia insufficiente; un audace tentativo di interpretare 
storicamente simili fenomeni si trova nel libro di E. De Martino, 
Il mondo magico, 2° ed. Torino 1958). 
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Un ultimo esempio chiarirà un altro aspetto dei riti ‘ ma- 
gici’ 0, comunque, autonomi. Quando un cacciatore o guerriero 
‘ primitivo ’ si fabbrica una freccia, egli ci appare perfettamente 
in possesso della capacità tecnica richiesta dal suo compito: egli 
adopererà, per la punta della freccia, un materiale duro e dal 
giusto peso, curerà che la punta sia ben acuminata e abbastanza 
sottile per penetrare nell’oggetto previsto (animali di varia spe- 
cie, grossezza o durezza della pelle, o nemici umani), impie- 
gherà, eventualmente, un veleno realmente efficiente. Ma, se 
per noi a questo punto la sua opera potrebbe sembrar tetmi- 
nata, egli invece non la considererà ancora come pronta: strofi- 
nerà, p. es., la punta contro una pietra ritenuta ‘ potente ’, l’in- 
triderà del sangue di un animale appositamente ucciso, attaccherà 
vicino ad essa qualche erba ‘ magica’, pronuncerà sopra di essa 
tradizionali formule magiche, e solo così riterrà che la sua arma 
sarà efficace. Ora, noi moderni possiamo e, anzi, dobbiamo di- 
stinguere nel procedimento di quel cacciatore o guerriero due 
serie di azioni radicalmente differenti: una puramente tecnica 
e realmente efficace, e un’altra che saremmo tentati di definire 
come ‘ illusoria’, e che è, ad ogni modo, di carattere ‘ rituale ’; 
la prima, conforme alle obiettive leggi della natura, la seconda 
conforme alle credenze vigenti nella società cui quell'uomo ap- 
partiene. Per noi, la serie tecnica è l’unica che possa apparire 
utile. Ma sarà realmente sufficiente? Certo, se la freccia colpirà 
al punto giusto il suo cbiettivo, produrrà l’effetto voluto: ma 
possiamo esser sicuri che colpirà giusto? anche i migliori tira- 
tori possono sbagliare, anche un colpo di vento improvviso 
può deviare una freccia, anche il bersaglio può sottrarsi, con 
una mossa imprevista, forse casuale, al colpo. Contro questi 
imprevisti, la tecnica non serve: ma il cacciatore ha bisogno di 
proteggersi anche contro l’incalcolabile: in altri termini, ha 
bisogno di mezzi con cui dominare ciò che la sua tecnica non 
controlla, e perciò ricorre a riti in cui crede (oppute: perciò 
crede in riti che possano essetgli utili). C'è da chiedersi, sol- 
tanto, se e fino a che punto egli sappia che tra le sue opera- 
zioni ‘ tecniche’ e quelle ‘ rituali’ vi è una differenza qualita- 
tiva, quale Ja vediamo noi. La nostra distinzione è ben chiara: 
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le operazioni tecniche sono realmente efficienti, indipendente- 
mente da ogni condizionamento culturale, mentre le operazioni 
rituali sono solo credute efficienti in quella data civiltà; 
ma per gli appartenenti a quella civiltà, ciò che credono è ugual- 
mente realtà. È tuttavia da presumere che un sia pur vago e 
lieve sentore della differenza sia sempre presente nella coscienza 
del soggetto religioso; nella misura in cui lo è, la religione si 
differenzia dal resto della vita pratica. 


INVOCAZIONE E PREGHIERA 


L’invocazione fa parte di ogni preghiera, ma poiché si trova 
anche indipendentemente dalla preghiera, può esser considerato 
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come un rito cultuale a sé. Il suo contenuto è il nome del- 
l'essere sovrumano. Il pronunciare tale nome può, certo, sottin- 
tendere una richiesta di soccorso; ma il sottinteso non è neces- 
sario. L'invocazione può servire anche solo a render presente 
l'essere, a ricordarlo, a esprimere la certezza che esso è (cioè 
la volontà che esso ci sia), rispondendo allo stesso bisogno che 
porta alla creazione di esserti sovrumani. 

Quanto alla preghiera che implica un’invocazione, ma 
va oltre al suo contenuto, essa consiste in parole rivolte (even- 
tualmente solo in pensiero) all’essere (o alla pluralità di esseri) 
oggetto di culto. 


Non ci soffermeremo sui rapporti frequentemente discussi tra 
preghiera e formula magica, dato che i titi ‘ magici” non ci sonò 
apparsi essenzialmente differenti dagli altri riti. Ora, è un 
fatto che in certi casi la preghiera non si distingue nettamente dalla 
formula magica: così p. es. quando essa è ritenuta efficace solo se 
è detta parola per parola come è prescritta (donde la conservazione 
di formule di preghiera in linguaggio antiquato o anche arcaico al 
punto di esser incomprensibile o in lingue non più usate nella vita 
comune); un intento di coercizione ‘ magica * può manifestarsi anche 
in altri modi nella preghiera (p. es. nel voto, il cui adempimento 
viene condizionato al favore dell’essere sovrumano; nella preghiera- 
minaccia, v. sotto, ecc.), ma non vi è alcun motivo: scientificamente 
valido per asserire che la preghiera derivi dalla formula magica. 
Ugualmente non vi sono argomenti precisi per decidere se sia più 
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antica la preghiera a formula fissa o la preghiera spontanea e libera: 
entrambi i tipi si riscontrano presso popoli di grande antichità etno- 
logica (F. Heiler stesso che sostiene la maggior antichità della pre- 
ghiera spontanea, rammenta preghiere-formula presso i Boscimani 
e i Vedda del Ceylon); nella preghiera a formula fissa si manifesta 
solo un diverso — ma non.necessariamente più antico o più recente — 
atteggiamento umano: si crede nell’importanza di conoscere con 


precisione le forme giuste del rapporto; la fonte di tale conoscenza 
è, normalmente, la tradizione. 


Possiamo distinguere preghiere occasionali, periodiche e abi- 
tuali; le prime si legano, nella maggior parte dei casi, a situa- 
zioni di crisi (fame, malattia, catastrofi) la cui soluzione non è 
nel potere dell’uomo; ma anche le seconde hanno il loro posto 
nelle ‘crisi’ ricorrenti, cioè nei momenti di ‘passaggio’ del 
tempo (p. es. a parte i momenti salienti dell’anno — inizio o 
fine dell’attività produttiva e certi suoi momenti importanti — 
o del mese — novilunio, plenilunio — anche le preghiere gior- 
naliere: ogni mattina, ad ogni pasto, ecc.), mentre le preghiere 
non legate a occasioni particolari hanno il loro fondamento nella 
permanente ‘ crisi’ implicita nella condizione umana. Rare, ma 
non inesistenti, presso i popoli ‘ primitivi ’, più frequenti, però, 
nelle religioni ‘ teistiche’ sono le preghiere di ringraziamento, 
pronunciate nelle occasioni delle soluzioni di crisi. Il senso ul- 
timo di queste preghiere sta nell’attribuire alla volontà dell’es- 
sere sovrumano il bene di cui il soggetto religioso è venuto a 
godere: con ciò, infatti, si contribuisce a forgiare la personalità 
dell’essere sovrumano, rilevando in essa o la bontà, in generale, 
o il particolare favore per il soggetto, e aumentando, di conse- 
guenza, il senso di sicurezza di quest’ultimo. 

AlPintento di plasmare la figura dell’essere sovrumano — e 
in questo caso si tratta quasi esclusivamente di divinità — si 
può far risalire anche quelle preghiere il cui contenuto consiste 
nella pura espressione dell’adorazione o dell’esaltazione dell’en- 
tità adorata (e non, dunque, in richieste); uno sviluppo parti- 
colare di questo tipo di preghiere è l’inzo che può includere 
l’enumerazione degli attribuiti o epiteti della divinità e anche 
i miti che rivelano il suo carattere. Più paradossali sono, ai no- 
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stri occhi, le ‘ preghiere-insulti’, o le ‘ preghiere-minacce *: gli 
antenati, l’Essere supremo, i feticci, gli dèi possono esser rim- 
proverati e insultati per non aver fatto il loro ‘ dovere ’, in vista 
del quale gli uomini li hanno venerati, hanno offerto loro sacri- 
fici, ecc., e possono esser minacciati della cessazione di ogni ul- 
teriore culto. 


F. Heiler, nella sua monografia sulla preghiera, ha raccolto di- 
versi esempi di questo tipo di preghiere, dai popoli primitivi fino 
al folklore europeo contemporaneo, compresi gli insulti che i napo- 
letani rivolgono, in certi casi, a S. Gennaro. 


Dal punto di vista dell’ossetvatore che sta al di fuori della 
religione osservata, la minaccia può sembrare anche compren- 
sibile: non ‘coltivati’ (cfr. cultus da colere), quegli es- 
seri cessetebbero di esistere; ciò che, però, è di grande inte- 
resse, è che di questo fatto il soggetto religioso possa avere un 
barlume di coscienza. 


IL ‘ SACRIFICIO 


Vi sono numerosissime teorie del ‘sacrificio’, da quelle, del 
secolo scorso, di Tylor (il sacrificio sarebbe un dono fatto agli esseri 
sovrumani nello stesso intento con cui si fanno doni alle persone 
altolocate, cioè per ottenere la loro benevolenza: do ut des) e 
di W. Robertson Smith (il sacrificio-dono sarebbe uno sviluppo se- 
condario, mentre l’origine del rito andrebbe cercata nei riti totemi- 
stici: infatti, nelle società totemistiche è bensì vietato uccidere 
l’animale totemico e mangiarne, ma in particolari occasioni solenni 
lo si fa, per rinvigorire, mediarite questa ‘comunione’, l'unità tra 
gruppo umano e totem; ogni sacrificio di cui si mangia, risalirebbe 
a quest’intento di comunione con l’essere venerato) a quelle del 
nostro secolo: i francesi Hubert e Mauss hanno rilevato che. il 
sacrificio è un fenomeno complesso e non antichissimo, in quanto 
esso presuppone sia la venerazione di esseri personali (che, come si 
è visto, in un certo periodo dei nostri studi erano considetati come 
un’idea relativamente recente rispetto a forme preanimistiche della 
religione) sia una perfetta distinzione tra sacro e profano: il sacri- 
ficio, mediante la consacrazione della vittima, permetterebbe all'uomo 
‘di entrare in contatto con il sacro; d'altronde, il dono che nelle 
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società arcaiche crea l’obbligo di ricambiarlo, attrarrebbe l’essere 
sovrumano nel mondo profano: ‘consacrazione’ e ‘dono rituale ’ 
sarebbero, dunque, tra i presupposti del sacrificio. Per W, Wundt, 
l'origine del sacrificio va ricercata nei riti ‘ magici’ che si compiono 
per evitate le conseguenze delle violazioni di tabu (cfr. l'uccisione 
o eliminazione del ‘capro espiatorio ’). Per A. Loisy, il sacrificio 
sorge dalla fusione di due fenomeni originariamente distinti: il dono 
alimentare che avrebbe la sua otigine nella nutrizione dei morti e 
i riti magici che tendono ad influenzare direttamente le cose: né 
il dono senza l’intento di ottenere un effetto, né le operazioni ma- 
giche senza il dono alimentare sarebbero da considerarsi ancora come 
sacrifici. A. Bertholet vedeva all’origine del sacrificio la trasmissione 
di * mana’: nel Messico antico si offriva il cuore delle vittime 
(umane) al sole, per dargli più vitalità; d’altra parte esisterebbero 
riti sacrificali per allontanare il ‘ mana’ dannoso (capro espiatorio). 
Padre Schmidt insisteva sul fatto che anche .i popoli più primitivi 
conoscevano. già sacrifici, e precisamente il sacrificio primiziale che 
egli interpretava come un’espressione simbolica del riconoscimento 
devoto del fatto che tutto apparteneva all'Essere supremo. G. van 
der Leeuw sottolineava che — nel senso della ‘legge di partecipa- 
zione” formulata da Lévy-Bruhl — ogni cosa che l’uomo possiede, 
fa parte della sua personalità, di modo che il sacrificio è sempre 
sacrificio di sé stessi. A.É. Jensen limita il senso del termine ‘ sacri- 
ficio’ alle uccisioni rituali (escludendo, perciò, l’offerta primiziale) 
e osserva che queste sorgono solo nelle antiche civiltà di coltivatori 
primitivi, dove però sono rappresentazioni dell’uccisione del dema; 
il sacrificio come dono che miri ad ottenere qualsiasi effetto, sarebbe 
uno sviluppo secondario di questa uccisione rituale commemorativa. 

Naturalmente queste poche parole sulle singole teorie non ren- 
dono giustizia ai loro autori che le fondano su argomentazioni e 
su analisi di fatti complesse: si è voluto solo mostrare rapidamente 
le estreme divergenze tra le idee degli studiosi intorno al sacrificio. 
Queste divergenze dipendono in patte dalle definizioni preliminari 
che si danno al concetto ‘sacrificio’ (p. es. Loisy non considera 
come sacrificio un dono alimentare disinteressato, Jensen non con- 
sidera come sacrificio l'offerta primiziale che per Schmidt è la forma 
più antica del sacrificio, ecc.). Ciò vuol dire che ci troviamo anzi 
tutto di fronte a una questione terminologica: il termine ha assunto, 
nel corso del tempo, significati vari ed è venuto a coprire realtà 
piuttosto eterogenee. Come sempre in casi simili, il nostro primo 
compito è di prescindere dal termipe (esso stesso un prodotto sto- 
rico cui, perciò, non risponde un’unica e immutabile realtà oggettiva) 
e di esaminare spregiudicatamente i fatti cui esso viene usualmerite 
applicato. 
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a) L'offerta primiziale. — L'offerta primiziale esiste an- 
che nelle civiltà etnologicamente più antiche, come, d’altra parte, 
non è assente dalle religioni delle civiltà ‘ superiori’. Il caccia- 
tore primitivo che abbatte la selvaggina o trova del miele nel 
bosco, non porta a casa il cibo prezioso senza lasciarne un pezzo 
nel bosco stesso, gettandolo in aria o posandolo su una foglia, 
ecc., e a volte accompagnando questo gesto con parole in cui 
invoca il Signore degli animali o l’Essere supremo per indicargli 
quel pezzo di cibo destinato a lui. Carattere essenziale dell’of- 
ferta primiziale è che essa preceda alla consumazione del 
cibo da parte del gruppo umano: il primo pezzo è per gli 
esseri sovrumani, il ‘ resto’ per gli uomini. Il rito si fonda su 
una delle più antiche e fondamentali esperienze umane, che è 
quella di trovarsi ‘ di fronte” al mondo; il ‘ mondo’ ciò che è 
‘di fronte’ all'uomo, appare come essenzialmente estraneo al- 
l’uomo, quindi come qualcosa che non è suo, quindi è di 
altri, e precisamente degli esseri non-umani. Ogni intervento 
umano nella realtà non-umana ha perciò il carattere dell'illecito 
(donde i miti del ‘ ratto’ del fuoco o dell’alimento-base), del 
‘ sacrilego’. L'animale non appartiene di diritto all'uomo, se- 
condo questa antichissima concezione, bensì al Signore degli 
animali, o all’Esserte supremo o ad altre potenze che dominano 
in quella realtà estranea e per ciò ‘sacra’. Infatti, il cacciatore 
primitivo si sente colpevole dell'uccisione della selvaggina: 
spesso egli negherà di averla uccisa, affermando che sono stati 
altri a farlo, oppure dirà che il suo atto è stato involontario, 0, 
ancora, che in realtà l’animale non è stato ucciso, solo gli è stato 
tolto quanto era indispensabile per l’uomo, ma che dal rima- 
nente l’animale tornetà a vivere, ecc. Consumare l’alimento 
preso alla natura non-umana sarebbe, dunque, un sacrilegio: 
per poterlo fare — poiché è necessario farlo — bisogna 
desacralizzare l'alimento, renderlo, cioè, adatto alla consu- 
mazione profana: il modo di far questo è nel concentrare la 
sua ‘sacralità’ nel prizzo pezzo che viene debitamente ‘ re- 
stituito’ al proprietario sovrumano. Perché proprio il primo? 
Perché il momento critico, in ogni azione, è il primo, quello 
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che rompe la situazione preesistente, l’irruzione umana nella 
realtà ‘ data’, come risulta bene dai riti di passaggio o da altre 
usanze (p. es. in certe società la deflorazione della sposa non 
viene compiuta dal marito, bensì da altra persona che o sia al 
di sopra dei rischi implici nell'atto — p. es. il re — o sia social- 
mente indifferente, p. es. schiavi, stranieri, ecc.). Se il primo 
pezzo viene ‘mangiato’ dagli esseri sovrumani, il momento 
critico è superato, il ‘ resto’ del cibo può esser consumato tran- 
quillamente dagli uomini. L’offerta primiziale passa dalle più 
antiche civiltà di cacciatori anche in quelle dei coltivatori; qui, 
di ogni prodotto agrario viene offerta una ‘ primizia ’ agli esseri 
sovfumani (antenati, dèi) prima che ne sia permessa la consu- 
mazione profana. 


b) Il ‘ sacrificio’ - dono. — Teoricamente, il rito conce- 
pito come un dono agli esseri sovrumani si fonda su un’espe- 
rienza opposta a quella che è alla base dell’offerta primiziale: 
su quella della proprietà umana o per lo meno dell’appartenenza 
al mondo profano di ciò che si offre. È stato detto, probabil- 
mente a ragione, che quest'esperienza è propria delle civiltà eco- 
nomicamente più progredite in cui il gruppo umano già pos- 
siede e alleva animali e coltiva prodotti vegetali; questi, dun- 
que, sono ‘ suoi * (anche se la permanenza dell’offerta primiziale 
mostra come questo senso di possesso non sia assoluto e non 
escluda l’esperienza contraria e più antica), ed esso può farne 
‘dono ’; ma nella misura in cui animali e vegetali sono. un pos- 
sesso umano, essi sono anche ‘ profani’ e, per farne dono ad 
esseri sovrumani, è necessaria una loro preliminare ‘ consacra- 
zione’. (Anziché, dunque, ‘desacralizzare’ ciò che serve al- 
l’uomo, si ‘ consacra ’ ciò che l’uomo dona — e non più ‘ resti- 
tuisce* — agli esseri non-umani). La spiegazione del ‘ sacri- 
ficio’ - dono in base al principio puramente pratico del do uf 
des è insufliciente per due ragioni. Anzitutto, il dono stesso 
ha significati assai diversi secondo le civiltà: in molte civiltà 
‘ primitive’ ed arcaiche, il dono oltrepassa il piano puramente 
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pratico e crea un circuito di rapporti tra chi dona e chi riceve 
e, a sua volta, deve donare. 


Cfr. l'istituzione del potlatch presso gli indiani dell’Ame- 
rica nord-occidentale: un capo organizza una festa, in occasione della 
quale fa costosi regali ad altri capi e personaggi importanti; questi, 
sotto pena di perdere il loro prestigio sociale, devono, in una suc- 
cessiva occasione, far doni ancora più grandiosi, e così via, fino al 
rischio effettivo di una totale rovina economica e del prestigio; 
l'istituzione, specifica, in questa forma, di quelle particolari civiltà 
americane nord-occidentali, ha analogie anche altrove. 


In secondo luogo, non bisogna dimenticare il diverso senso 
della ‘ proprietà’ nelle varie civiltà: ‘proprietà’ non significa 
meramente un rapporto giuridico, ma può esser intesa anche 
come ‘appartenenza’ concreta al ‘proprietario’ (cui è ’ pro- 
pria ’), di modo che il dono è dono di parte di sé stessi, cioè 
nel senso del principio della pars pro toto, dono di sé stessi. 

I riti di ‘dono’ agli esserti sovrumani sono notevolmente 
rari. Non possiamo contate tra questi, infatti, i ‘sacrifici’ in 
cui la vittima o l’offerta viene consumata dal gruppo umano, 
tranne che una sua piccola parte (v. sotto); né dove una vit- 
tima intera rappresenta una piccola parte di un insieme (p. es. 
il gregge), caso in cui è più giusto parlare di offerta primiziale. 


Neppure la sottrazione totale all'uso umano di una offerta si 
spiega sempre con l’intento del dono: si ricordi, a questo proposito; 
che la distruzione totale, mediante bruciatura (olocausto), della vit- 
tima, nell’antica Grecia, dove il normale‘ sacrificio’ (4bysia) pre- 
vedeva la consumazione umana della parte più grande e migliore della 
vittima, era in uso nei ‘sacrifici’ agli spiriti dei morti, agli eroi 
(morti) e alle divinità infere, per evitare ogni ‘ contatto ’ con questi 
(attraverso la spartizione dell’offerta); in casi simili, il dono può 
assumere il carattere del ‘riscatto’ (ti dò ciò che è mio, affinché 
tu non prenda me). 


Con la rarità del dono offerto agli esseri sovrumani, con- 
trasta l’enotme diffusione dei ‘sacrifici’ interpretati co- 
me‘ dono’: perfino là dove l’intera vittima viene consumata 
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dai sacrificanti, si sostiene di aver fatto dono agli spiriti o dèi, 
ecc. che ne gustano l’ ‘odore’, o ne prendono la ‘vita’ © 
l'‘anima’, ecc. Il dono alimentare può esser inteso (anche in 
civiltà superiori: Mesopotamia, Grecia), come una nutrizione 
degli esseri suvrumani che, senza di esso, rischierebbero di ces- 
sare di esistere. Anche in questa concezione — come in quella 
su cui si fonda la ‘ preghiera-minaccia’ — traspare una vaga 
coscienza del fatto che gli esseri sovrumani esistono solo in 
quanto l’uomo li ‘ coltiva” (culto). 


c) La‘ comunione. 


Si è detto che non è giustificato parlare di ‘ dono * là dove la 
vittima o l'offerta vengono consumate dai sactificanti, anche se una 
loro piccola parte viene lasciata agli esseri sovrumani: anzitutto, 
infatti, questa piccola parte può perpetuare, anche in questo tipo 
di rito (dove tuttavia il pasto ha carattere sacrale, quindi il cibo 
non è desacralizzato, ma, anzi, proviene da una vittima consacrata!) 
la funzione della ‘ primizia’: mediante la consacrazione, la. vittima 
è diveritata proprietà degli esseri sovrumani, solo che ora l’offertà 
a carattere primiziale, incastrata nel rito, non mira a desacralizzare 
il resto del cibo, dato che lo scopo stesso della consacrazione era 
di far partecipare i sacrificanti a qualcosa di ‘ sacro”. D'altra parte, 
come K. Meuli ha mostrato, l’uso di serbare certe parti della vit- 
tima — specie le ossa lunghe non spezzate — può risalire ancora 
all'antica credenza (di cacciatori) che da tali parti l’animale possa 
rinascere o alla ‘ finzione * che l’animale non è stato ucciso comple 
tamente. Ciò non esclude che ‘una civiltà possa concepire anche 
l'insignificante parte lasciata agli esseri sovrumani come un dono, 
ma in tal caso si tratta di un’interpretazione nuova — religiosa, 
s'intende, e non scientifica — del rito antico. 


Nel ‘ sacrificio’ in cui la maggiore e migliore parte della 
vittima viene consumata dal gruppo umano, i beneficiari del 
rito sono evidentemente gli uomini (sono, infatti, loro a man- 
giare!) e non gli esseri sovrumani, quale che sia l’interpreta- 
zione vigente in proposito nella società. Questo tipo di ‘ sacri- 
ficio’ si fonda sull’idea della ‘ comunione’: dobbiamo distin- 
guere tra diversi usi di questo termine. Dividere con qualcuno 
il pasto (o determinati alimenti: cfr. l’uso arabo di suggellare 
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l’amicizia o ‘ fratellanza’ consumando in comune un po’ di sale; 
o i ‘patti di sangue’, ecc.), significa creare un rapporto più in- 
timo con lui. In questo senso, accettando di essere commensale 
dell’uomo, l'essere sovriimano (normalmente: la divinità), assi- 
cura all'uomo la sua benevolenza, entra, con lui, in un patto; 
la consacrazione della vittima serve a renderla accettabile al- 
l’essere sovrumano e, nello stesso tempo, fa partecipare il con- 
sumatore umano alla sfera d’esistenza di quest’ultimo. Diverso 
è il carattere di quella ‘comunione’ che si ottiene mediante 
l'assorbimento dell’essere sovrumanò stesso (nel senso della 
teoria di Robertson Smith): i casi in cui la vittima è concepita 
come identica alla divinità (o, comunque, ad esseri sovrumani: 
p. es. il totem) non sono numerosi, ma esistono; è nota, p. es., 
l’omofagia dionisiaca: la vittima sbranata viva e consumata 
cruda ripete il destino di Dionysos fanciullo sbranato e divo- 
rato. Ma è importante notare che, se la completa e cosciente 
identificazione tra vittima e divinità è piuttosto rara (infatti, 
si tratta di un’idea anteriore a, e difficilmente conciliabile con, 
una religione teistica), vi è una vasta gamma di fenomeni ‘ sa- 
crificali’ che riecheggiano, in maggiore o minore misura, que- 
st’antica idea: così, p. es., quando a una divinità si sacrifica, 
consumandolo, il suo animale preferito (che, in ultima analisi, 
risulta quasi sempre un suo aspetto teriomorfo: in Grecia, 
p. es., ad Artemis si sacrificano cerve, animali del bosco) o, 
comunque (p. es. anche a Roma), animali maschi agli dèi, fem- 
mine alle dee; e non è trascurabile neanche la considerazione 
che l’animale consacrato a un dio diventa ‘ proprietà * del dio e 
perciò — esattamente come il dono è parte del donatore — 
anche parte del dio. Ma vi è, infine, anche un terzo senso 
del termine di sacrificio-comunione. In certi casi, infatti, l’azione 
sacrificale mira chiaramente a rinsaldare l’unità del gruppo 
umano che vi partecipa; la comunione non è con l'essere 
sovrumano, ma — o non è tanto con lui, quanto piuttosto 
— tra i sacrificanti. Alle feriae Latinae, p. es., in onore 
di Iuppiter Latiaris, partecipavano una trentina di comunità la- 
tine e tutti i partecipanti dovevano avere un pezzo di carne dei 
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tori sacrificati; era la festa dell'unità latina. La consacrazione 
della vittima a una divinità vale, qui, piuttosto a dare una ga- 
ranzia sovrumana alla comunione umana. 


LA FESTA 


Sebbene spesso caratterizzata dalla celebrazione di riti, la 
festa non va identificata con i riti cui fornisce i quadri; riti 
si possono celebrare in qualsiasi tempo, mentre certe feste 
non sono più ricche di riti di altri giorni non ritenuti festivi. 
Si potrebbe, perciò, dire che la festa stessa è un rito, anche 
indipendentemente dai riti che si svolgono durante la sua 
celebrazione. 

La differenza più manifesta tra i riti festivi e la festa stessa 
è che la durata dei primi non coincide con la durata della se- 
conda: i riti che si celebrano in una festa possono occupare solo 
una parte della giornata, mentre l’intera giornata è considerata 
festiva. Questa indipendenza della durata della festa dal tempo 
occorrente per celebrare i riti mostra che la peculiarità della 
festa va cercata precisamente nella sua posizione nel tempo. 
Ciò, del resto, è implicito nel rapporto di correlatività tra festa 
e tempo comune: festa è un giorno che non è comune (‘ fe- 
riale ’), giorno comune è quello che non è festivo. Questo di- 
stinguersi della festa dal resto del tempo si realizza in forme 
istituzionali: durante le feste, infatti, vigono norme di compor- 
tamento differenti da quelle abituali; ciò che è normale o anche 
obbligatorio nei giorni comuni — p. es. il lavoro — può esser 
proibito nelle feste; durante le feste ci si veste diversamente, si 
mangia (o si digiuna) diversamente che nei giorni comuni; certi 
tabù (v. sotto) valgono solo per le feste; altri, vigenti sem- 
pre, possono esser sospesi proprio per le feste, ecc. Questa ete- 
ronomia del comportamento festivo mira a staccare la festa dalla 
continuità temporale. La festa è ‘ fuori del tempo ’: mentre nel 
tempo profano ogni giorno è diverso dall’altro, una festa è con- 
cepita come sempre uguale nel suo ripetersi; la diversità di cir- 
costanze non incide su quanto in essa è considerata essenziale. 

In questa sua posizione fuori del tempo progressivo, il tempo 
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della festa può esser paragonato al tempo del mito (v. sopra, 
p. 9 sg.). Ma non si tratta solo di una somiglianza: le feste 
hanno normalmente un aspetto ‘ commemorativo ’, celebrando 
(rievocando, rendendo presenti) eventi mitici (o leggendari e, 
perfino, storici ma considerati come significativi per sempre, 
quanto quelli mitici). Durante la festa, dunque, si esce dal 
tempo profano soggetto a contingenze, per ritrovare il tempo 
che ‘ fonda’ il senso dell’esistenza. 

Le feste periodiche sono, per la maggior parte, con- 
nesse con l’obiettiva natura ciclica del tempo (anno solare, lu- 
nazioni, cicli vegetativi, ecc.): ma non qualsiasi momento ticor- 
rente diventa festa, solo i momenti ricorrenti importanti o cri- 
tici che si ha bisogno di sottrarre alle contingenze del tempo 
profano. Questa fondamentale funzione comune ad ogni festa 
non impedisce che vi sia una grande varietà di tipi di festa, 
perché, appunto, varie sono le situazioni d’importanza esisten- 
ziale che richiedono di esser messe al riparo dell’incontrollabile 
susseguirsi delle circostanze. 

Le feste periodiche costituiscono probabilmente le basi sto- 
riche e ad ogni modo i cardini di ogni calendario. Esse 
esistono anche nelle civiltà che ignorano non solo la scrittura 
e i calcoli non del tutto elementari, ma anche il bisogno pratico 
di conoscere l’esatta durata dell’anno e delle sue possibili sud- 
divisioni: il primo incentivo allo sforzo di capire le regolarità 
delle ricorrenze astronomiche sarà stato dato dal bisogno di 
stabilire il tempo giusto per la celebrazione delle feste pe- 
riodiche. 


L’importanza attribuita al carattere ciclico delle ricorrenze festive 
può portare alla creazione di cicli non fondati su quelli della natura 
(cfr. p. es. la periodicità settimanale tuttora osservata nella nostra 
civiltà e originaria da quella ebraica antica; o le ricorrenze plu- 
riannuali, come le feste penteteriche greche; per i cicli artificiali 
dei calendari precolombiani dell'America centrale v. sotto p. 254 
sg.); le origini di tali cicli vanno ricercate caso per caso. 


La festa può esser un rito autonomo: il bisogno di staccare 
un determinato momento dal tempo comune non implica, in- 
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fatti, alcun riferimento ad esseri sovrumani. Tuttavia, come 
anche altri riti di per sé autonomi, la festa può esser messa in 
rapporto con esseri sovrumani attivi ed avere, perciò, un carat- 
cere cultuale (feste degli antenati, degli spiriti, delle divinità, 
ecc.). Nel politeismo la varietà delle feste viene a riflettere (e 
d’altra parte promuove) la differenziazione delle divinità, di 
modo che nel calendario festivo si ha spesso una delle espres- 
sioni dell'ordinamento del pantheon. 


LA DIVINAZIONE 


Come si è visto per altri fenomeni religiosi, anche i riti 
divinatori si orientano nel senso di imporre un ordine all’esi- 
stenza e di controllare le contingenze. Rammentiamo alcuni 
dei tipi più importanti della divinazione che in varie reli- 
gioni possono anche coesistere e perfino combinarsi; in altre 
può prevalere l’uno o l’altro tipo su tutti gli altri. 

Esistono metodi divinatori che sembrano presupporre la 
connessione assoluta di tutti, perfino i minimi accadimenti. Tal’è 
il caso del trarre presagi da fatti verificatisi casualmente 
(p. es. uno starnuto, una caduta, ecc.: lat. omzina) — usanza 
che si ritrova anche fuori della sfera strettamente rituale, 
come pure a livello ‘superstizioso’ -—— quasi che a cia- 
scuno di tali fatti corrisponda necessariamente un pattico- 
lare sviluppo di una situazione apparentemente di natura del 
tutto diversa che interessa al soggetto. Questo principio divi- 
natorio che trasforma i fatti casuali in ‘segni’, oltre ad infor- 
mare la pratica dell’osservazione occasionale dei presagi, può 
esser istituzionalizzato nei vari tipi di cleromanzia: que- 
sta è la divinazione fatta con il metodo di tirare a sorte p. es. 
uno tra tanti ogetti simili (tavolette, bastoncini, ecc.) apposi- 
tamente predisposti e contraddistinti da segni; con lo stesso 
scopo si può gettare uno o più oggetti (p. es. dadi, astragali, 
ecc.) e trarre responsi dalla posizione in cui cadono. 

Su analoghi presupposti si fondano, ma con una maggiore 
accentuazione dell’efficienza attribuita al rito, le apposite 
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richieste e osservazioni — in tempo e luogo stabiliti — di 
segni: questi, previsti dalla tradizione o definiti in precedenza 
(p. es. volo o canto di determinati uccelli da determinate dire- 
zione), con il loro verificarsi o non-verificarsi danno risposta a 
una precisa domanda. Ancora più accentuato è il. ritualismo 
della divinazione nel caso che essa presupponga il sacrificio e 
venga basata sulla conformazione delle interiora (p. es. fegato: 
epatoscopia) della vittima; questo metodo che è noto non 
solo nelle civiltà classiche e orientali, ma anche presso di- 
versi popoli primitivi, ha il suo implicito presupposto nell’idea 
che mediante la consacrazione la vittima entra in un rapporto 
particolare con la potenza sovrumana cui è destinata e ne ri- 
flette perciò le disposizioni. 

Oltre a questi metodi ‘ deduttivi ’, esiste ed è largamente 
diffusa la divinazione ‘ispirata’. Certe persone (fattucchieri, 
indovini, sciamani, veggenti, profeti), sono in grado di entrare 
‘direttamente in contatto con le potenze che governano gli eventi 
e, perciò, di sapere da esse quanto accadrà: tali ‘ potenze ’ sono 
per lo più (anche se non necessariamente) concepite come per- 
sonali (spiriti, antenati, dèi, dio). La comunicazione diretta con 
esse richiede di solito un’ ‘ uscita’ del soggetto dalle condizioni 
normali: questa può realizzarsi nella forma di trance o 
estasi (indotta con mezzi artificiali — fumo, narcotici, danze — 
o con mezzi puramente psichici) e può esser concepita come 
possessione dell’individuo da parte degli esseri sovrumani. 

La divinazione in base ai sogni (oniromanzia) può aver 
carattere ‘deduttivo’, ma può esser concepita anche come 
‘ ispirata’ (sogni mandati da esseri sovrumani); essa può es- 
sere anche istituzionalizzata: si dorme appositamente in un 
luogo sacro (p. es. in un tempio: incubazione) per aver sogni 
rivelatori. 

L'istituzione cultuale e legata a un luogo di culto di un 
qualsiasi tipo di divinazione si chiama oracolo (termine che 
può indicare anche il singolo responso dato da questo). 

In generale, tutti i tipi di mantica sono suscettibili di inter- 
pretazioni diverse nelle varie religioni: con un’accresciuta im- 
portanza della credenza in esseri sovrumani personali — specie 
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nel politeismo — anche i segni casuali sono concepiti come 
mandati da essi; la loro decifrazione può esser affidata a perso- 
nale sacerdotale. La possibilità di intendere diversamente lo 
stesso tipo di procedimento mantico mostra che le tecniche di- 
vinatorie costituiscono il prius rispetto ai quadri ideologici 
coscienti in cui, nelle diverse civiltà, vengono inserite. 


IL COMPORTAMENTO RELIGIOSO 


Si è detto che al di fuori di quelle azioni conchiuse in sé e 
limitate nel tempo, che sono i riti, tutto il comportamento 
umano può avere un carattere religioso. Anzitutto, vi sono norme 
e divieti che abitualmente consideriamo come religiosi, distin- 
guendoli da altri tipi di norme e divieti (p. es. giuridici; o an- 
che: del galateo) ecc. che ugualmente regolano l’intera vita 
della società e dell’individuo (o determinate sue attività: cfr. 
le regole dei giochi). 

Tra le tante possibili istituzioni religiose di questo tipo qui 
sceglieremo, a titolo di esempio, quella più nota e diffusa che 
tutti conoscono sotto il nome di fabu. A volte, nei manuali, 
il tabu viene definito come ‘ rito negativo ’, ma rito non è perché 
non consiste in un’azione ben circoscritta. 


Il termine proviene dalla Polinesia, dove, tuttavia, prevale la 
forma za-pu; il suo preciso significato etimologico è discusso; la 
spiegazione corrente, ma incerta, è che esso è composto dal termine 
ta che significherebbe ‘ segnato, marcato’ e dal rafforzativo pu: 
infatti, in Polinesia spesso si segnano — p. es. con certe foglie — 
le cose sottomesse al regime del tabu. Ma il termine, oggi usato 
anche nel linguaggio comune (nella forma di tabù), non è univoco. 
Cominciamo con il fatto che proprio l’istituzione polinesiana da cui 
esso deriva (osservata e descritta già dal capitano Cook nel 1777), 
costituisce: un caso patticolare di ciò che nel linguaggio scientifico 
normalmente si chiama tabu: infatti, nelle isole polinesiane il tabu 
può essere imposto (e sciolto) da persone che ne abbiano il potere: 
i capi, i sacerdoti, ecc. possono dichiarare tabu un determinato luogo 
(dove, dunque, non sarà permesso andare), un determinato prodotto 
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agrario (che nessuno dovrà toccare), un determinato periodo di tempo 
(in cui non sarà permesso svolgere le attività normali o p. es. far 
chiasso), e possono anche abolire il tabu da loro stessi decretato; 
perfino persone comuni possono proteggere la loro proprietà me- 
diante l'imposizione del tabu. Ma quando nella letteratura storico- 
religiosa o etnologica si parla di tabu, di solito non s'intende questo 
tipo di divieto arbitrariamente imposto (che esiste, del resto, anche 
fuori della Polinesia, come anche in Polinesia esiste quell’altra istitu- 
zione che stiamo per menzionare), bensì di una qualità ‘ proibitiva ’ 


attribuita — vedremo in che senso — alle cose stesse, indipenden- 
temente da qualsiasi autorità che possa imporla o abolirla; si crede 
che il tabu agisca automaticamente: chi, p. es., mangi — anche 


involontariamente o senza saperlo — un cibo tabu, di conseguenza 
muore o si ammala. Se in diverse società l’osservazione dei tabu 
è rafforzata anche da provvedimenti legislativi (di modo che il viola- 
tore del tabu può esser condannato a motte o all'esilio), ciò avviene 
in considerazione del ‘ contagio’ che il violatore del tabu potrebbe 
diffondere nella comunità: il trasgressore del tabu è considerato, 
cioè, come ‘impuro’ — tra il concetto del tabu e quello dell’impu- 
rità vi sono notevoli convergenze — ma la cui impurità non può 
esser eliminata mediante un normale rito di purificazione; la persona 
stessa dev’esser eliminata, 


Il tabu è stato spiegato (da R. Marett) anche come un altro 
aspetto del rz4r4: tabu sarebbe ciò che è troppo carico di 
mana e quindi pericoloso per chi ne abbia meno (il concetto 
tabu-mana era, per la teoria preanimistica, la base di una ‘ defi- 
nizione minima’ della religione). Contro questa teoria è da 
osservare, tuttavia, che in realtà il tabu non è insito nelle cose 
stesse, bensì è fondato su un rapporto: nella stessa tribù in 
cui per un clan è tabu un determinato cibo, esso non lo è per 
gli appartenenti ad un altro clan; vi sono tabu per i non-iniziati, 
perfettamente innocui per gli iniziati (ma anche viceversa), altri 
per le sole donne o per i soli uomini. Il ‘tabu dell’incesto ’ 
— ritenuto il più diffuso tra tutti — mostra bene quest’aspetto 
del fenomeno: né nell'uomo né nella donna, sua parente, è in- 
sito il tabu, essi sono tabu solo l'uno per l’altra, dato il loro 
rapporto di parentela. 


Tabu di parentela esistono anche al di fuori dell’incesto e del 
rapporto sessuale in generale: in certe società genero e suocera non 
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devono vedersi o parlarsi, in altre fratello e sorella, ecc.; con i tabu 
di parentela può intrecciarsi anche il tabu delle parole, v. sotto, 
quando p. és. marito e moglie nori devono chiamarsi per nome, ecc. 


Si parla di tabu di oggetti (che non devono esser visti o 
toccati), di cibi (che non devono esser mangiati), di luoghi (cui 
non si deve accedere), di periodi di tempo (in cui non si de- 
vono fare determinate cose come p. es. lavorare, lavarsi, man- 
giare, danzare, aver contatto sessuale, ecc.; le feste, perciò 
sarebbero periodi di tempo tabu, ma sempre rispetto a deter- 
minate attività; un altro tipo di tempo tabu è p. es. il periodo 
di lutto o, per le donne, quello della mestruazione o del puer- 
perio), di tabu delle parole (p. es. presso certi popoli cacciatori 
è proibito pronunciare — normalmente soltanto prima e du- 
rante la caccia — il nome della selvaggina, o quello delle armi 
o della caccia stessa; tali ‘ tabu lessicali’ possono lasciar im- 
pronte duratura in una lingua, sostituendo a una parola ciò che 
in origine non era che una circonlocuzione adoperata con ri- 
guardo al tabu), di tabu di persone (oltre alle parentele già 
menzionate, p. es. il tabu del capo o del re che in certe società 
non deve esser assolutamente visto, in altre non deve esser toc- 
cato, o non deve toccare la terra, ecc.; ; perfino le ‘ appartenenze ’ 
del capo — le sue unghie tagliate, ecc., e i resti del suo pasto — 
sono tabu per i sudditi). 

L’uso del termine nella letteratura scientifica non è ancora 
del tutto rigoroso: come si è visto, si parla di ‘ tabu del capo ’ 
sia nel caso che i sudditi non debbano vedere o toccare il capo 
o le sue ‘ appattenenze ’, sia nel caso, completamente differente, 
in cui il capo stesso è tenuto ad osservare dei tabu vigenti solo 
per lui. C'è da chiedersi se sia giustificato parlare di un tabu 
del tempo, nei casi in cui in certi giorni o periodi vigono dei 
tabu particolari: questi riguardano determinate cose ed azioni, 
non il tempo come tale, e sembra perciò più opportuno parlare 
di tabu temporanei che esistono ovunque accanto ai tabu per- 
manenti. Ugualmente sembra improprio chiamare tabu certi di- 
vieti fondati su credenze di carattere magico, come quello per 
cui un guerriero non deve mangiare carne di cerbiatto per non 
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diventare pauroso come quest’animale. Ad ogni modo, in questo 
contesto si trattava solo di vedere come i più vari settori del- 
l’esistenza possano soggiacere a limitazioni d’ordine religioso. 

Ma se il tabu, preso in qualsiasi senso largo, nella sua ap- 
pariscente e continua presenza nell’esistenza di un popolo (una 
recente monografia sul tabu — detto fady — nel Madaga- 
scar, enumera e distingue oltre 600 di questi divieti) basta da 
solo a convincerci dello stretto nesso tra religione e vita quo- 
tidiana, esso non rappresenta che uno dei tanti elementi reli- 
giosi che sono continuamente presenti nell’esistenza normale di 
una società. Qualsiasi attività umana può esser religiosamente 
regolata o, comunque, riferita alla religione. Il mangiare e bere, 
il vestirsi e l’ornarsi, l’attività produttiva, la guerra, i giochi, i 
rapporti con parenti, con estranei, con l’altro sesso, con gli stra- 
nieri, l'abitazione, ecc., ecc.: tutto può avere un aspetto reli- 
gioso anche al di fuori dei tabu che ugualmente possono esten- 
dersi su tutto questo. Per brevità qui menzioneremo, oltre al 
tabu, solo due altre possibilità di contatto tra comportamento 
quotidiano e religione. L’una è data dal wzif0 di cui si è già 
parlato, in quanto qualsiasi attività umana può avere il proprio 
mito di fondazione che — in un certo senso — lo ‘ consacra ” 
(cfr. lo spesso citato esempio dell’uomo che, nella Nuova Gui- 
nea, parte per un viaggio sul mare e da quel momento — cioè 
sempre nella sua normale e profana attività di navigatore — 
assume l’aspetto, la pitturazione del volto e gli ornamenti, e 
perfino i gesti del mitico eroe Aori, ‘ primo’ navigatore); ogni 
strumento usato anche a fini puramente pratici può avere il suo 
mito d’invenzione. 

Un'altra via di contatto tra vita quotidiana e religione è of- 
ferta dal simbolismo. Sul concetto del simbolo e del 
simbolismo esiste una vasta e varia letteratura; qui basteranno 
poche osservazioni. Il simbolo va distinto nettamente dall’alle- 
goria che — come il termine stesso indica — è un ‘ dire un’altra 
cosa’ per intendere ciò cui ci si vuol riferire (p. es. size 
Baccho friget Venus è un’espressione allegorica per dire 
che l’ebbrezza alcoolica favorisce i desideri amorosi; la fi- 
gura di John Bull è l’allegoria dell’Inghilterra, ecc.). Il simbolo 
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non è una sostituzione convenzionale di un termine, immagine 
o oggetto a quell’altro che esso indica, ma è simbolo solo in 
quanto e fin tanto che tra di esso e la cosa ‘ simboleggiata ’ si 
avverte una reale e significativa equivalenza (e perciò il rapporto 
simbolico è spesso reciproco). Di per sé, il simbolo non è neces- 
sariamente religioso (si pensi p. es. ai simboli onirici osservati 
dalla psicanalisi), ma nelle civiltà di tipo arcaico — là dove, 
appunto, ogni momento dell’esistenza può avere un aspetto 
religioso — i simboli sono per lo più di carattere religioso. 


3 

Qualche esempio: dove la produzione del fuoco avviene me- 
diante lo sfregamento di due pezzi di legno di differente durezza, 
molto spesso (i casi osservati si trovano presso popoli di tutti i 
continenti) l'operazione è concepita come equivalente all’atto ses- 
suale; l’uno può esser simbolo dell'altro, ma anche di altre cose, 
p. es. del contatto tra cielo e terra; in tal caso si creerà anche un 
rapporto simbolico tra i prodotti dei diversi fatti ‘equivalenti ’ 
— il fuoco, il bambino, il sole o la pioggia, — e così p. es. la fecon- 
dità umana e la fertilità agraria avranno stretti riferimenti simbolici 
{donde p. es. il simbolismo fallico nei culti agrari o l'accoppiamento 
‘ magico” per promuovere la fertilità dei campi, ecc.), mentre anche 
il fuoco e lo strumento per produrlo possono esser impiegati in 
riti di fertilità. — Un palo, un pilastro o colonna che sostiene un 
tetto, ma anche uri albero (e perciò l'equivalenza tra albero e pilastro 
arriva al punto che l’ultimo viene spesso ornato con motivi vegetali) 
possono esser simboli dell’ axis mundi che in diverse immagi- 
nazioni cosmologiche sorregge il cielo; d'altronde possono esser 
anche simboli fallici e, perciò, di fecondità-fertilità, e. questo loro 
valore può proiettarsi anche sull’asse cosmica. 


In base al valore simbolico avvertito nelle cose, anche le 
azioni più semplici della vita pratica — come p. es. accendere 
un fuoco o arare la terra, secondo gli esempi menzionati — pos- 
sono assumere un aspetto religioso. 

Mentre i fenomeni finora segnalati incidono sul compotta- 
mento di ogni individuo appartenente a una società religiosa, 
bisogna ricordare almeno brevemente determinati tipi di com- 
portamento religioso che vengono messi in atto da singole per- 
sone che occupano, con ciò, una posizione particolare nella vita 
religiosa della società. 
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Per comprendere l’ascesi, bisogna ricordare che nella 
maggior parte delle religioni in determinate occasioni (imprese 
importanti — p. es. di caccia o guerra —, operazioni magiche, 
celebrazioni di riti, ecc.) si praticano astinenze (alimentari, ses- 
suali ed altre) per porsi in condizioni particolari (variamente 
intese: purezza, efficienza maggiore, santità, ecc.). Sulle basi di 
quest'esperienza comune può sorgere l’esigenza — irrealizzabile 
da parte di intere società, ma possibile per singoli individui — 
di perpetuare quelle condizioni particolari, praticando le asti- 
nenze e mortificazioni per la vita intera. 

Dove l’ascesi è concepita come condizione favorevole alla 
comunicazione con gli esseri o potenze sovrumani, essa può 
combinarsi con il rzisticiszzo, caratterizzato, appunto, dalla 
aspirazione a un continuo contatto con il sovrumano; nelle 
religioni teistiche in cui il misticismo ha un terreno favorevole, 
si tratta di un contatto immediato con la divinità. Le tecniche 
per ottenere questo contatto possono essere, tuttavia, anche di- 
verse da quelle ascetiche (anche, p. es. — al contrario — tecni- 
che orgiastiche; ma anche la pura meditazione o l'esaltazione 
dell'amore per una, o per l’unica, divinità, ecc.). Il mistico ri- 
fugge dall’esistenza profana di cui non riconosce i valori; spesso 
egli scarta anche le forme (p. es. i riti) in cui si esplica la reli- 
gione della collettività, ritenendole insufficienti. Il contatto di- 
retto e continuo cui egli mira è ostacolato perfino dalla propria 
personalità psico-fisica che lo lega al mondo profano: perciò 
egli cercherà di ‘annullarsi’ quale individuo, di farsi ‘ posse- 
dere’ dalla divinità, di identificarsi con essa. 

Dal punto di vista della società il mistico può esser consi- 
derato in maniera negativa o con indifferenza, ma anche come 
esempio, richiamo a quei valori religiosi che la società riconosce 
ma rischia di perder d’occhio nel soddisfare alle proprie esi- 
genze ‘ profane ’. Il contatto diretto con la divinità (o — poiché 
il fenomeno esiste anche in religioni di tipo primitivo — con 
esseri sovrumani, in generale), viene valorizzato, invece, in 
forma attiva e direttamente sociale nel profetismzo: il 
profeta — che può essere anche lui ‘ posseduto’ — si costi- 
tuisce in portavoce della divinità (o degli spiriti, ecc.). Anziché 
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estraniarsi dalla società per realizzare una propria condizione 
religiosa superiore, il profeta si rivolge alla società per trasfor- 
marla secondo gli ordini che ritiene di ricevere dalla potenza 
sovrumana con cui è in diretta comunicazione. 


L'ORGANIZZAZIONE RELIGIOSA 


Ogni religione è organica, in quanto credenze, riti, norme 
di comportamento, simboli, ecc. sono più o meno strettamente 
correlati: del resto, anche per il solo fatto che l’esistenza intera 
di una società si riflette nella religione, questa apparirà orga- 
nica, dato che organica è l’esistenza della società. Di una parti- 
colare organizzazione della religione, invece, si può par- 
lare solo là dove — e nella misura in cui — esiste una sia 


pur rudimentale distinzione tra ciò che è religioso e ciò che 
non lo è. 


Partiamo dall’esempio sopta illustrato di chi fabbrica una freccia 
e ne assicura l’efficienza sia con mezzi tecnici sia con mezzi rituali, 
senza — almeno apparentemente — distinguere tra i due piani (pet 
noi perfettamente distinguibili) su cui opera. Analoga è la situazione 
di una società che, per garantire la propria sicurezza e prosperità, 
ricorre indifferentemente a provvedimenti pratici, tecnici, ‘ profani ’ 
e ad altri che noi chiameremmo religiosi, rituali, ‘ sacri’. In tal 
caso l’organizzazione religiosa fa semplicemente parte indistinta del- 
l'organizzazione dell’esistenza. 


Una forma minima della specializzazione nelle attività umane 
esiste anche presso le società più ‘primitive’: tra i cacciatori 
e raccoglitori p. es. la caccia è affidata agli uomini, la raccolta 
alle donne; anche tra l’attività dei giovani e quella degli anziani 
vi sono differenze. Nelle società un po’ più complesse la spe- 
cializzazione può esser più articolata, ma essa non porta neces- 
sariamente a una particolare specializzazione nelle attività reli- 
giose, distinte da quelle profane: ogni individuo o gruppo 
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d’individui esegue i propti compiti indistintamente profani e 
religiosi; naturalmente, in diversi campi è superfluo che il 
gruppo agisca collettivamente ed è sufficiente che un solo indi- 
viduo agisca per il gruppo: sarà il capofamiglia a rappresentare 
la famiglia nei rapporti privati (p. es. nella richiesta matrimo- 
niale rivolta a un’altra famiglia), l'anziano del clan agirà per il 
clan, il capo-tribù per la tribù (nei rapporti intertribali); e, in 
perfetto parallelismo con queste attività rappresentative ‘ pro- 
fane’, il capofamiglia provvederà ai bisogni religiosi della fa- 
miglia (p. es. sacrificando agli antenati, inaugurando ritualmente 
la nuova abitazione, ecc.), il capo-tribù a quelli della tribù. 
Fino a questo punto non appare alcuna specializzazione pro- 
priamente religiosa nelle attività umane: né una tale specializ- 
zazione apparirà netta nel caso in cui — in una società ancora 
più complessa — i compiti del capo diventano così gravosi e 
numerosi che egli dovrà delegare altre persone (della fa- 
miglia o meno) ad assolverne ad alcuni, fa cui possono 
essere anche quelli — o alcuni di quelli — di carattere rituale: 
tutt'al più là dove proprio le funzioni rituali, e non altre, ven: 
gono esercitate, in nome del capo, da persone delegate, si osser- 
verà che esse sono già concepite, più o meno coscientemente, 
come un genere particolare di attività. 

Ma non tutte le specializzazioni sorgono per delega, e così 
neanche tutte le specializzazioni di carattere religioso. I Nuer 
(nilotici) hanno contemporaneamente tre ‘capi’, ciascuno con 
sfera di competenza ben distinta, ad un tempo profana e reli- 
giosa: p. es. il ‘capo’ addetto alle faccende riguardanti il be- 
stiame, ha autorità di decidere in tutte le questioni ‘ profane ’ 
che riguardano l'allevamento e la proprietà di armenti, ma 
anche di aprire il ciclo dei riti iniziatici, dato che mediante 
l'iniziazione i giovani diventano proprietari di bestiame. Presso 
diversi popoli negri del Sudan esiste la funzione del ‘ capo della 
terra’ nettamente distinta da quella del capotribù; si tratta di 
una carica ereditaria, il cui titolare non ha poteri politici, ma 
solo religiosi che però non gli provengono da una delega da 
parte del capo politico: in molti casi si è potuto dimostrare 
: che il ‘capo della terra’ è l’erede del capo della popolazione 
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autoctona cui un popolo conquistatore ha sottratto i poteri poli- 
tici, lasciandogli quelli religiosi. Ancora un caso diverso di spe- 
cializzazione, sempre in Africa, è rappresentato dalla posizione 
presso numerosi popoli, dei fabbri: spesso etnicamente distinti 
dal popolo presso cui vivono, essi sono esclusi dalla società 
(per la quale tuttavia sono indispensabili), non possono mesco- 
larsi ad essa per matrimonio, non possono partecipare alle sue 
normali attività economiche, ecc.; essi tuttavia vengono rego- 
larmente incaricati di certe funzioni rituali (iniziazioni, ceri- 
monie funebri, ecc.). 

Ma specializzazioni d’ogni genere possono sorgere anche 
da inclinazioni, doti, vocazioni personali. Ora, esistono — sin 
da civiltà antichissime — ‘specialisti’ di cose che noi chia- 
miamo religiose: essi appaiono, per lo più sin dalla prima gio- 
ventù (a volte sin dalla nascita), dotati di qualità particolari 
che li predestinano (spesso contro la loro volontà: cfr. la c.d. 
‘ chiamata sciamanica *) all’esercizio di funzioni che altri non 
potrebbero compiere; tali qualità — spesso, ma non sempre, 
ereditarie e successivamente coltivate alla scuola di simili per- 
sone già adulte e dedite all’esercizio di quelle funzioni — per- 
mettono loro di agire, in forme rituali, con efficacia superiore 
al comune. Per queste persone la letteratura etnologica e storico- 
religiosa adopera i termini ‘ stregone ’, ‘ fattucchiere’ o l’ingl. 
medicine-man e, con accezione più o meno larga, ‘ sciamano . 
(‘ Sciamano’ è un termine d’origine tungusa — i Tungusi 
sono un popolo mongolico dell’Asia Settentrionale — e 
indica un tipo molto particolare di ‘stregone’, tipo dif- 
fuso nelle civiltà subartiche dell’Asia e dell'America: lo scia- 
manismo è caratterizzato soprattutto dall’azione svolta in stato 
di estasi, ma anche da una particolare ideologia religiosa; lo scia- 
mano ha, infatti, spiriti tutelari che lo aiutano nelle sue im- 
prese; in stato estatico, indotto mediante mezzi o puramente 
psichici — ascesi, rullo di tamburi, canti e danze che provo- 
cano lo stordimento opportuno — o anche artificiali, lo scia- 
mano, pur restando ‘ apparentemente ’ presente nel luogo in cui 
si svolge la seduta sciamanica, ‘in realtà’ compie viaggi spesso 
fino al cielo o agli inferi, per rintracciare gli spiriti che causano 
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il male per la cui eliminazione si ricorre alla sua opera: p. es. 
una malattia, concepita per lo più come un ratto, da parte di 
spiriti, dell'anima dell’ammalato. Lo sciamano, con l’aiuto del 
suo spirito tutelare, deve riuscire a convincere — con le buone 
[p. es. offerte] o con le cattive [p. es. ingaggiando combatti- 


mento] — gli spiriti ostili a desistere dal loro atteggiamento. 
Nelle sue imprese lo sciamano spesso ha bisogno di trasfor- 
marsi in animali vari — in uccelli, per volare, in belve per 


combattere, ecc. Bisogna osservare che diverse di queste carat- 
teristiche e di altre che qui sarebbe lungo enumerate, ricorrono 
anche nell’attività di altri stregoni ed è perciò che i termini 
sciamano e sciamanismo vengono adoperati spesso in senso 
largo anche al di fuori dell’area culturale indicata in cui, tut- 
tavia, quelle caratteristiche hanno una precisa concomitanza e 
un rilievo particolare). I termini menzionati hanno molti in- 
convenienti, perché ‘ stregone ’ e ‘ fattucchiere’ — a parte l’in- 
giustificata sfumatura spregiativa — possono indicare sia coloro 
che, a vantaggio proprio, esercitano ‘magia nera’ (cioè dan- 
nosa: ‘stregoni’ di questo tipo esistono in molte società ‘ pri- 
mitive’ ed antiche, ma sono dovunque odiati, vivono ai margini 
della società che cerca di individuarli per sopprimerli; essi pra- 
ticano le loro arti o per diretto interesse personale o, timune- 
rati, per interessi egoistici e antisociali altrui) sia coloro che 
servono beneficamente gli individui e la comunità stessa; il 
termine ‘ medicine-man ’ rileva troppo unilateralmente una delle 
attività abituali dello stregone, cioè la guarigione degli amma- 
lati. Ma oltre che guaritore, lo stregone è quasi sempre anche 
indovino, e può rendersi utile nei più vari modi (anche p. es. 
procurando la pioggia là dove il ‘ facitore di pioggia’ non sia 
una carica del tutto specializzata e distinta da quella degli altri 
stregoni; o compiere i riti necessari per assicurare la vittoria 
nella guerra, o purificare la comunità, ecc. ecc.); a volte — p. es. 


presso gli Andamanesi — gli ‘stregoni’ sono anche i ‘ narra- 
tori di miti’ specializzati. 
Ora — si è visto già negli esempi — spesso la comunità 


stessa si rivolge all’opera dello stregone. In questo caso lo stre- 
gone agirà da ‘ sacerdote pubblico ’. È tuttavia da rilevare che 
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presso molti popoli si conserva una netta distinzione tra ‘ sacer- 
doti’ incaricati dei normali culti della comunità (la loro catica 
è spesso ereditaria e non richiede qualità particolari, ma, se 
mai, un genere di vita particolare; spesso deriva dalla ‘ delega ’ 
sopra menzionata) e gli stregoni cui si ricorre solo in casi ecce- 
zionali. Avviene però ugualmente che allo stregone o sciamano 
— in virtù delle loro doti particolari — la società conferisca 
anche le normali attività cultuali. — Per la ‘vocazione’ e per 
il privilegio del contatto immediato con le entità sovrumane, 
allo sciamano somiglia — in altre condizioni culturali — il 
‘ profeta’ che ugualmente si distingue di solito dal sacerdote 
dei culti normali, seppure anche a lui la società possa affidarsi 
in caso di bisogno. Il profeta si rivolge sempre all’intera so- 
cietà, cercando di indurla a seguire le direttive che a lui sono 
state trasmesse direttamente dalle entità sovrannaturali, se non 
in estasi, in comunicazioni visionarie o_allucinatorie. 

Di varie forme del sacerdozio si parlerà nelle parti succes- 
sive dell’Introduzione, in connessione con esempi concreti: qui 
basti dire che dovunque esista l’una o l’altra forma di specia- 
lizzazione sacerdotale, esiste. chiaramente una distinzione — sia 
pure non concettuale — tra ciò che rientra nella ‘ religione’ e 
ciò che è ‘ profano’; il sacerdote è colui che si occupa delle 
cose ‘ sacre”. 


CONSIDERAZIONI FINALI 


Tornando ora alla questione da cui si è partiti — che cosa 
è ‘ religione '? — in base al breve giro d’orizzonte finora com- 
piuto, possiamo fare le seguenti considerazioni. 

La ‘religione’ come fenomeno coscientemente e nettamente 
distinto dal resto dell’esistenza umana è uno sviluppo storico 
recente. Tuttavia, in germe e inconsciamente, la distinzione, o 
piuttosto una tendenza alla distinzione, può apparire implicita 
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nei fatti. Quando p. es. i miti si raccontano solo in determinate 
occasioni e addirittura li si distingue, anche con un termine 
particolare, da altri generi di racconto; quando una parte del 
cibo viene abbandonata, per poter consumare il resto senza peri- 
colo; quando determinati luoghi, giorni, oggetti, persone ven- 
gono separati dagli altri per esser inseriti in un regime diverso 
da quello che vige per gli altri; quando determinate persone si 
specializzano in attività riguardanti proprio le cose così ‘ sepa- 
rate’, e gli esseri immaginari ritenuti sovrumani; quando, come 
accade presso certi popoli ‘ primitivi’, si parla, se non di 
‘ religione ’, di ‘ cose riguardanti gli spiriti’, ecc., è chiaro che 
qualche distinzione tra ‘ sacro’ e ‘ profano’ — per così dire — 
esiste in atto, se non in teoria. L’irrazionalismo storico-religioso 
— a cominciare con Rudolf Otto, il cui volume intitolato ‘ I/ 
sacro’ (Das Heilige, 1917; in italiano, nella trad. di E. Buo- 
naiuti, 1926) segna epoca nella storia di questa corrente — 
pretendeva che l’esperienza del ‘sacro’ fosse qualcosa di sui 
generis, irriducibile a ogni altra categoria dell’esperienza 
umana. Mentre il carattere particolare dell’esperienza religiosa 
è provato nella misura in cui i prodotti di questa esperienza 
— le religioni e le loto singole istituzioni — hanno un carat- 
tere particolare rispetto ad altre creazioni umane, il torto fon- 
damentale dell’irrazionalismo (in seguito al quale esso esce dal 
campo strettamente scientifico per sfociare nel misticismo, esce 
dalla storia delle religioni per diventare, quasi, religione) sta 
nella convinzione che all'esperienza sui generis debba ri 
spondere, anche in re, qualcosa di sui generis, il ‘sacro’ 
stesso, concepito (esattamente come lo concepisce il sog- 
getto religioso) come obiettivamente esistente. Ora, nell’os- 
servare tutto ciò che nelle varie ‘civiltà tende a distinguersi 
come ‘ religioso’ da quanto, cotrelatamente, si distinguerà come 
‘ profano *’, in realtà noi riusciamo a renderci conto — a diffe- 
renza del soggetto religioso stesso che non vi riesce (perché, 
tiuscendovi, distruggerebbe la propria religione) — delle ra- 
gioni per cui certe cose assumono un catattere religioso. Do- 
vunque si tratta dello sfo:zo di un gruppo umano di proteggersi 
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da ciò che, con altri mezzi, esso non è capace di dominare. Il 
mondo extra-umano è indifferente alle esigenze umane: vi re- 
gnano leggi che non sono conformi ai criteri umani e cui l’uomo 
difficilmente riesce ad adattarsi (morte, malattia, fame, cata- 
strofi, ecc. ma anche fatti meno acuti che tuttavia appaiono 
— da un punto di vista umano — assurdi). Mediante i suoi 
miti, la società riesce a dar senso a ciò che senso — umana- 
mente — non ha; mediante i riti riesce a sottrarre ciò che le 
importa alle sorde contingenze del mondo non-umano; me- 
diante i culti rivolti ad esseri immaginari, riesce a creare un 
rapporto con ciò che altrimenti non è suscettibile di rapporto 
umano, oppure riesce a demandare l’intrattenimento di tale 
rappotto ad esseri immaginati — senza saperlo: apposita- 
mente — che possano aiutarla; mediante il suo comportamento 
regolato da notme, divieti e, in genere, valori religiosi, essa si 
crea una piattaforma umanamente ordinata per porre su di 
essa la sua vita quotidiana; mediante i suoi simboli riempie di 
senso ogni suo minimo gesto e ogni sua situazione. Tutto ciò 
potrebbe esser tradotto anche in una definizione, per quanto 
le definizioni, in campo storico, siano necessariamente troppo 
rigide di fronte alla ricchezza e varietà dei fatti concreti. Per 
avvicinarci a una possibile forma di definizione, ci acconten- 
teremo qui di dire che sulle basi dell’osservazione empirica 
di quanto le più varie società, a volte più o meno, esplicita- 
mente, ma nella maggior parte dei casi solo implicitamente ten- 
dono a distinguere in un senso relativamente vicino a 
quello in cui noi, in base alla nostra particolare espe- 
rienza storica di occidentali moderni, distinguiamo come 
‘relizgione’, noi possiamo chiamare religioni quei comples- 
si di istituzioni, credenze, azioni, forme di comportamento 
e organizzazioni mediante la cui creazione, conservazione e mo- 
difiche adeguate a nuove situazioni, singole società umane cer- 
cano di regolare e di tutelare la propria posizione in un mondo 
inteso come essenzialmente hon-umano, sottraendone, inve- 
stendo di valori e includendo in rapporti umani quanto ad esse 
appare d’importanza esistenziale. 
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CHE COSA È LA STORIA DELLE RELIGIONI? 


Davanti a una storia delle religioni come disciplina az/0- 
noma (e ‘autonomia’ non significa un poter fare a meno 
di ogni altra disciplina, perché in tal caso non esisterebbe al- 
cuna disciplina autonoma, ma significa soltanto problemi e me- 
todi propri ed irriducibili a quelli di ogni altra disciplina) si 
erge una grossa difficoltà pratica: la storia delle religioni, in 
senso ideale, dovrebbe fondarsi sulla conoscenza e sulla pene- 
trazione interpretativa di tutte le religioni umane dalla preisto- 
ria ad oggi, e, poiché l’interpretazione storica di ogni singola 
religione presuppone la conoscenza profonda della civiltà di 
cui essa fa parte, essa richiederebbe la conoscenza senza limiti 
di tutta la storia umana, cosa manifestamente impossibile. Di 
fronte a questa difficoltà non serve, però, la rinuncia all’auto- 
nomia della disciplina, per esempio nel senso di abbandonare 
lo studio delle singole religioni alle cure degli specialisti delle 
singole civiltà e dire: “ Solo l’egittologo che dispone dei mezzi 
filologici ed archeologici per studiare l’intera civiltà egiziana, 
potrà studiare seriamente la religione egiziana; solo il sinologo, 
per analoghe ragioni, le religioni cinesi, solo l’etnologo che 
abbia passato lunghi anni presso un popolo illetterato, impa- 
tandone la lingua e osservandone minuziosamente i costumi, 
potrà capire la religione di questo singolo popolo, ecc.: perciò 
la storia delle religioni non potrà essere che la somma delle 
storie delle singole religioni studiate dai rispettivi specialisti ”. 
Questa soluzione (cui spesso ricorrono i manuali di storia delle 
religioni composti in collaborazione da specialisti dei singoli 
settori filologici) è sbagliata per le seguenti ragioni: 

1) Il conoscitore di una singola civiltà riscontrerà, nel 
materiale da lui studiato, dei fenomeni religiosi che egli potrà 
bensì, e utilmente, studiare sullo sfondo di altre manifestazioni 
della stessa civiltà (p. es. d’ordine politico, sociale, economico, 
artistico, ecc.), ma se egli ignora — come gli specialisti di 
un’unica civiltà inevitabilmente ignorano — che lo stesso fe- 
nomeno religioso, in varianti diverse, è presente anche in altre, 
e precisamente in determinate altre, civiltà, egli non sa- 
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rà mai in grado di valutarne il significato e l’importanza al- 
l’interno della civiltà di sua competenza. P. es. la presenza del. 
l'offerta primiziale attestata nell’antica religione romana, se 
vista solo sullo sfondo della storia della civiltà romana, resterà 
del tutto incomprensibile: noi non potremo mai trovare, nel 
particolare svolgimento della storia culturale romana il movente 
che avrebbe condotto all’istituzione dell’offerta primiziale; di- 
fatti, questa istituzione è più antica di tutta la civiltà romana 
presa globalmente, e il suo senso storico non si rischiara se 
non sulla base della comparazione storico-religiosa; mentre ciò 
che riguarda precisamente la storia culturale romana saranno 
soltanto i motivi della conservazione dell'istituzione in con- 
dizioni nuove rispetto a quelle in cui essa sorse. 

2) Ma anche istituti religiosi specificamente romani — 
come p. es. certe feste romane, certi sacerdozi, ecc. — che non 
hanno un preciso riscontro in altre religioni, difficilmente 
potranno spiegarsi solo nei quadri della storia culturale romana, 
se non se ne conoscono i presupposti più antichi: una partico- 
lare festa, p. es., non può esser intesa senza la comprensione 
del fenomeno della festa in generale, del particolare tipo di 
festa cui essa appartiene, dell’otigine storica di questo parti- 
colare tipo, della latitudine delle sue varianti culturalmente con- 
dizionate, ecc. E solo sulla base della comparazione storico- 
religiosa si capirà anche quanto di specifico e unico e 
originale possa essere nella particolare forma romana dell’isti- 
tuzione, di modo che solo la comparazione storico-religiosa po-. 
trà indicare al conoscitore della civiltà romana che cosa vi è, 
in un dato fenomeno religioso, di esclusivamente romano che, 
perciò, deve avere la sua spiegazione proprio nella particolare 
storia culturale romana. E altrettanto vale, naturalmente, per 
tutte le singole storie religiose. 

3) Lo storico di una singola civiltà potrà, bensì, com- 
prendere (seppure difficilmente in maniera integrale) le ragioni 
delle modifiche subite dalla religione di quella civiltà, in quanto 
esse dipendono (almeno in parte) dalle vicende storiche di quella 
civiltà: ma non potrà mai dare una spiegazione delle origini, 
della formazione di quella religione, perché queste cadono quasi 
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sempre fuori dei quadri dello svolgimento storico della civiltà 
stessa che, al momento del suo costituirsi, è già in possesso di 
una religione. (Le eccezioni sono le religioni nate alla luce della 
storia, come il cristianesimo, il buddhismo, l’islam, i movi- 
menti profetici attuali presso i popoli ‘primitivi’, ecc.: esse 
costituiscono, del resto, i migliori esempi per mostrare che 
neanche in tali casi basta la precisa conoscenza delle circostanze 
storiche della loro formazione, perché anche queste religioni si 
riallacciano a tendenze più antiche che esse improvvisamente 
potenziano, anziché rappresentare delle novità assolute ri- 
conducibili in pieno alla concreta situazione culturale del- 
l’epoca e dell’ambiente in cui sorgono). Ora, la questione delle 
origini di una religione non è soltanto una questione di det- 
taglio della sua storia, ma è quella più importante, in quanto 
ogni religione è tendenzialmente conservatrice (consiste, cioè, 
in istituzioni che hanno pretese di stabilità e in tradizioni ri- 
spettate proprio come tali) e, sebbene subisca inevitabilmente 
dei mutamenti nel corso dei mutamenti delle condizioni della 
società, si tratterà sempre di mutamenti di quella religione 
che si è costituita in origine. I problemi della formazione di 
una religione sono accessibili solo a chi conosca numerose forme 
di religione in rapporto a forme di civiltà, in maniera da poter 
osservare, sopra un’ampia base di fatti — e non solo su 
quella di un unico caso — la connessione tra tipi di formazioni 
religiose e tipi di tendenze culturali in generale. 

Quanto alla difficoltà pratica segnalata subito al principio 
del capitolo, bisogna dire anzitutto che essa non incide feo- 
ricamente, ma, appunto, solo nella pratica, sulla possi- 
bilità di una storia delle religioni autonoma. Anche la questione 
pratica è, petò, meno disperata di quanto possa sembrare a 
prima vista. È certo quanto mai necessario il richiamo al fatto 
che ogni conoscenza di seconda mano è di dubbio valore. Lo 
storico delle religioni che si limitasse a studiare i fatti religiosi 
delle singole civiltà unicamente in base alla presentazione di 
questi fatti da parte degli specialisti dei singoli settori filolo- 
gici, non sarebbe che un dilettante. Ma quando una buona e 
— nei limiti obiettivi delle possibilità — scrupolosa conoscenza 
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di ‘seconda mano’ del maggior numero possibile di fatti sto- 
rico-religiosi si associa a un’assidua ricerca di prima mano in 
almeno un settore filologico — ricerca che possa far capire i 
sottili nessi tra la religione e altri aspetti di una civiltà, possa 
mettere in guardia lo studioso di fronte all’applicazione mecca- 
nica di schemi, possa abituarlo alla valutazione metodica delle 
fonti, ecc. — le prospettive appaiono più promettenti. Una 
vera e solida storia delle religioni si formerà solo quando in 
ogni settore filologico (ed etnologico) vi saranno molti specia- 
listi che vi lavoreranno condotti da interessi specificamente sto- 
rico-teligiosi, con gli occhi sempre aperti alla comparazione. Oggi 
questa situazione sta maturando: esistono, oltre a un gran nu- 
mero di etnologi particolarmente interessati allo studio delle 
religioni dei popoli illetterati, diversi specialisti di settori filo- 
logici — indologi, egittologi, sinologi, celtisti, grecisti, messi- 
canisti, ecc. — che ricorrono alla comparazione storico-religiosa, 
per studiare — di prima mano — i fatti religiosi del loro campo 
di specializzazione. Quando il numero di questi studiosi aumen- 
terà in ogni settore, quando petciò i risultati dei singoli studi 
potranno esser vagliati attraverso una sempre più fitta collabo- 
razione critica nei singoli settori, quando, di conseguenza, lo 
stotico delle religioni specializzato in un singolo settore filolo- 
gico potrà avere maggiore fiducia in ciò che dicono gli altri, 
specializzati in altri settori, la disciplina della storia delle reli- 
gioni avrà una base più ampia e potrà avviarsi a un avvenire 
indubbiamente fecondo, Attualmente, essa è una disciplina in 
formazione. Mentre ciò non la pone in uno stato d’inferiorità 
di fronte ad altre discipline, in quanto ogni ramo di studio è 
eternamente in formazione, essa appare destinata ad un grande 
avvenire non solo per gli imprevedibili sviluppi cui porteranno le 
sempre migliori condizioni della collaborazione inter-settoriale e 
internazionale, ma anche perché per mezzo della storia delle reli- 
gioni si arriverà probabilmente a un rinnovamento radicale degli 
studi riguardanti le singole civiltà e quindi anche di tutta la storia 
umana, cioè dell’uomo quale essere storico creatore di valori. La 
storia delle religioni è perciò uno degli strumenti più efficienti 
nella costruzione di un nuovo tipo di umanesimo integrale. 
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PARTE SECONDA 


In questa parte del volume ci si occuperà delle religioni 
dei c.d. popoli primitivi. Il termine ‘ primitivo’ è ormai attec- 
chito nella terminologia scientifica, e poiché, come si dirà an- 
cora, non è facile sostituirlo con un altro termine che non ab- 
bia inconvenienti, tanto vale conservarlo, a patto, però, di 
chiarire preliminarmente in che senso lo si intenda adoperare. 
L’origine dell'uso scientifico del termine risale alla corrente 
evoluzionistica del secolo scorso (cfr. il titolo stesso della prima 
grande sintesi etnologica: Primzitive culture di E.B. Tylor), per 
la quale una parte dell'umanità (da identificarsi con i popoli 
indigeni dell'America, dell’Africa, dell’Australia, dell'Oceania e 
con diversi popoli dell'Asia) non avrebbe partecipato all’evo- 
luzione culturale che ci ha portati alla civiltà moderna, ma sa- 
rebbe rimasta, culturalmente, nelle condizioni primitive del- 
l’umanità preistorica, donde il doppio senso originario del ter- 
mine ‘primitivo’: primordiale, preistorico da un lato, non- 
evoluto e perciò arretrato, inferiore dall’altro. Sempre sulle 
basi della concezione evoluzionistica si atrivava a concepire i 
popoli ‘ primitivi’ come “ popoli senza storia ”, come “ senza 
storia ” sembravano essere i popoli definiti pre-istorici (anche 
i termini ‘preistoria’, ‘preistorico’, non meno di quello 
‘ primitivo’ si usano oggi in senso convenzionale, nella piena 
coscienza che anche la ‘ preistoria’ era storia!). Nei quadri di 
una siffatta concezione il termine ‘ primitivo ’ conservava il suo 
valore semantico preciso. 

Oggi, però, questo termine non ha che un valore pura- 
mente convenzionale. In sede storica le civiltà ‘ primitive’ non 
possono essere giudicate inferiori alle altre, perché tale giu- 
dizio richiederebbe la presunzione di una scala di valori asso- 
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luti (cioè fuori della storia) e, inoltre, unica (mentre anche se 
si volesse ricorrere a valori assoluti, bisognerebbe ammettere 
la loro pluralità e rendersi conto che una civiltà possa esser 
‘inferiore’ a un’altra p. es. dal punto di vista del progresso 
scientifico, ma superiore dal punto di vista artistico o morale 
o sociale, ecc.). In secondo luogo, le civiltà ‘ primitive’ non 
sono fuori della storia: le stesse, infinite differenze tra di esse 
documentano sviluppi storici differenti, mentre l’etnologia mo- 
derna in molti casi riesce a ricostruite più o meno lunghi tratti 
della storia di un popolo ‘ primitivo’ e della sua civiltà. Non 
sono, perciò, neanche preistoriche nel senso di esser rimaste 
‘ferme’ o ‘irrigidite’ in una qualunque fase della preistoria 
umana: ogni civiltà ‘ primitiva’ differisce non solo da ogni al- 
tra, ma anche da tutte le civiltà preistoriche (anche tra di loro 
differenti). 


Si può aggiungere che forse nessuna civiltà primitiva è rimasta 
immune da influssi delle civiltà superiori. Vi sono numerosi popoli 
primitivi che conoscono + € conoscevano già prima di esser sco- 
perti dagli europei — la metallurgia: eppure, prima della nascita 
delle civiltà superiori (v. sotto, p. 151 sgg.), l’uso dei metalli era com- 
pletamente sconosciuto, Oggi appare. quasi certo che anche l’alleva- 
mento del grosso bestiame è un’acquisizione delle prime grandi ci- 
viltà agrarie e non esisteva nella preistoria: eppure esso è praticato 
da diversi popoli primitivi, per alcuni dei quali costituisce il fonda- 
mento dell’esistenza e della civiltà (v. sotto, p. 136). 


Per reazione alle posizioni evoluzionistiche, si è tentato (L. 
Lévy-Bruhl) di mostrare che le civiltà ‘primitive’ non sono 
inferiori, ma solo qualitativamente differenti dalla civiltà mo- 
derna; si è parlato di una particolare “ mentalità primitiva ” 
che si distinguerebbe da quella moderna soprattutto in quanto 
non si regolerebbe secondo la logica, bensì secondo altri prin- 
cipi ugualmente coerenti. Ma — a parte il fatto che con questa 
distinzione si creerebbero quasi due specie umane differenti — 
quella primitiva e quella moderna — obliterando anche le dif- 
ferenze che vi sono tra le singole civiltà ‘ primitive’ come tra 


% 


le singole civiltà ‘superiori’, è stato largamente dimostrato 
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che anche i ‘ primitivi’ ragionano logicamente in diversi settori 
della loro attività (come d’altronde neanche noi ‘ moderni’ ci 
facciamo guidare dai principi della logica in tutti i campi della 
nostra esistenza, p. es. nei rapporti sentimentali, nell’arte, nella 
fede, ecc.). 

Vi è, invece, un criterio obiettivo per distinguere, nell’im- 
mensa varietà delle civiltà, due grandi categorie cui si possono 
applicare, rispettivamente — in senso ormai puramente con- 
venzionale — i vecchi termini di civiltà ‘ primitive’ e ‘ supe- 
riori’. Si tratta di una convergenza più o meno costante di ca- 
ratteri assenti nell’una e presenti nell’altra categoria; nessuno 
di tali caratteri basterebbe da solo a fornire una base abba- 
stanza precisa per la distinzione che, invece; è giustificata dalla 
loto non casuale concomitanza. L'uso della scrittura manca, in 
generale, alle civiltà primitive, anche se qualcuna di esse, in 
caso eccezionale e sotto influssi esterni ha prodotto una scrit- 
tura propria; l’agricoltura primitiva ignora l’uso dell’aratro (ma 
di questo possono fare a meno anche le civiltà superiori in cui 
l’alimentazione si fonda — come nel caso delle grandi civiltà 
asiatiche — sulla coltivazione del riso, anziché su quella dei 
cereali) e spesso (ma non sempre) altre tecniche agricole (irri- 
gazione artificiale, canalizzazione, dighe, concimazione, ecc.); an- 
che la costruzione di abitazioni in materiale duraturo (pietra, 
mattoni, ecc.) è caratteristica soprattutto delle civiltà superiori; 
così pure l’esistenza di città (sebbene i limiti tra certi tipi di 
villaggio primitivi e la città possano esser opinabili). Dal punto 
di vista sociale è caratteristica delle civiltà superiore un'estesa 
specializzazione nelle attività umane, assai più rudimentale presso 
i popoli primitivi; così anche la distinzione di classi sociali e 
un ordinamento gerarchico sono molto più pronunciati nelle 
civiltà superiori che non in quelle primitive. 

Certo entro ciascuno dei due grossi gruppi corrono linee 
divisorie che non senza ragione potrebbero esser considerate 
altrettanto o più importanti di quella che separa i due grandi 
gruppi (p. es. la differenza tra la civiltà di quei popoli che non 
conoscono alcun mezzo di produzione alimentare, ma vivono 
.solo di caccia e raccolta, e quella degli altri popoli ‘ primitivi ’, 
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coltivatori e allevatori; oppure la differenza tra le civiltà ‘ su- 
periori ’ arcaiche, p. es. dell’antico Egitto, e la moderna civiltà 
industriale). Ma si tratta di problemi che non incidono sulla 
definizione del concetto convenzionale del ‘ primitivo ’, né sulla 
sua utilizzazione pratica. 

Popoli ‘ primitivi’ nel senso sopra definito vivono ancora 
in tutti i continenti e arcipelaghi del mondo, non eccettuata 
completamente nemmeno l’Europa, dove almeno certi gruppi 
. di Lapponi rientrano nella definizione. In America; si tratta 
delle popolazioni indigene, cioè d’origine anteriore alla scoperta 
europea del Nuovo Mondo (sebbene nell'America centrale e nel 
Perù esistessero, al momento della scoperta, anche civiltà supe- 
riori, distrutte proprio dagli invasori europei): gli eschimesi 
dell'estremo nord e poi gli “ indiani ” che popolano, oggi nu- 
méricamente ridotti, l'America dal nord subartico fino all’estre- 
mo sud della Terra del Fuoco. L'Australia, prima dell’arrivo 
degli europei, sul finire del sec. 18°, era abitata esclusivamente 
da popoli cacciatori e raccoglitori; gli indigeni puri oggi sono 
ridotti a poco più di cinquantamila individui. Solo civiltà pri- 
mitive fiorivano nei grandi arcipelaghi del Pacifico (Polinesia, 
Melanesia, Micronesia). In Africa, malgrado l’antica penetra- 
zione delle civiltà superiori mediterranee (Egitto, Grecia, Roma) 
e, successivamente, della civiltà araba e di quella europea, il 
grosso della popolazione — e si tratta di diverse decine di mi- 
lioni di persone — è rimasto, fino a questi ultimi decenni, 
legato a forme primitive della civiltà. In Asia, anche nei paesi 
di antica civiltà superiore come l’India, la Cina, il Giappone e 
la Russia asiatica esistono tuttota più o meno estese ‘ isole ’ 
etniche e culturali primitive (anche p. es. di soli cacciatori e 
raccoglitori, come i Vedda del Ceylon o gli Ainu del Giappone). 
E poiché i singoli popoli primitivi consistono sempre di un 
numero piuttosto limitato di individui e ciascuno ha la propria 
civiltà e la propria storia, esistono centinaia di civiltà e, quindi, 
di religioni primitive. 

Nessuna di queste civiltà, tuttavia, è rimasta completamente 
immune da influssi provenienti da civiltà superiori e, in primo 
luogo, dalla moderna civiltà industriale euro-americana. Nella 
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maggior parte dei casi non si tratta semplicemente di influssi, 
quali si verificavano anche nel passato; i popoli primitivi subi- 
rono il dominio dei “ bianchi ” che portò alla disgregazione del 
loto tradizionale modo di vivere e della loro civiltà organica, 
compresa la religione. Ma quanto della tradizione si è tuttavia 
conservato, i ricordi degli anziani, le descrizioni, sebbene scar- 
samente scientifiche, di viaggiatori o missionari d’epoca preco- 
loniale, i modi stessi dell’assimilazione degli elementi culturali 
estranei e le reazioni ad essi, e infine la comparazione tra le 
forme attuali delle civiltà localmente o anche solo tipologica- 
mente vicine, sono altrettanti mezzi che permettono di trico- 
struire in qualche modo la forma tradizionale di quelle civiltà. 
(Lo studio delle condizioni presenti è — a parte ogni conside- 
razione politica, sociale e in generale umana — di grande inte- 
resse storico; ciò vale anche per il campo religioso, in cui ve- 
diamo sorgere nuovi movimenti caratterizzati ora dall’opposi- 
zione alla religione dei dominatori, ora da tentativi di adatta- 
mento ad essa, orta da sincretismi spontanei o programmatici). 
Ed è questa forma che possiamo considerare come tipicamente 
‘ primitiva’ e che, nel suo aspetto religioso, c’interesserà nelle 
pagine che seguono. 

Nel periodo dominato dall’indirizzo evoluzionistico, in cui 
le civiltà primitive erano considerate come ‘ferme’ sin dalla 
preistoria, sembrava logico incominciare le trattazioni complete 
di storia delle religioni con l’illustrazione delle religioni dei po- 
poli primitivi: esse supplivano con pieno diritto alla preistoria 
delle religioni. Ci si può chiedere se oggi, quando questa conce- 
zione appare completamente superata, sia ancora giustificato trat- 
tare separatamente le religioni dei popoli primitivi e far prece- 
dere questa trattazione a quella delle altre religioni. 

Un simile procedimento è suggerito tuttavia da due ordini di 
considerazioni. In primo luogo, per diverse che siano le reli- 
gioni dei popoli primitivi, esse si studiano con un metodo unico 
e ben distinto da quello con cui si studiano le altre religioni, 
e precisamente solo mediante la osservazione diretta (e, natu- 
ralmente, attraverso le opere fondate sull’osservazione diretta) 
anziché in base a documenti scritti e, se non in misura minima, 
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a monumenti archeologici che sono, invece, fonti indispensabili 
per lo studio delle religioni di civiltà superiori. Questa diver- 
sità dei metodi di studio giustificherebbe da sola la divisione in 
parti della storia delle religioni e la trattazione, in una parte 
separata, delle religioni primitive. Ma perché anteporre questa 
parte separata a quella che riguarda le religioni delle civiltà 
superiori? A ben osservare, i criteri obbiettivi in base ai quali 
distinguiamo le civiltà superiori (v. sopra) da quelle primitive 
appaiono in gran parte gli stessi che le distinguono anche dalle 
civiltà preistoriche: queste ultime, infatti, normalmente ignora- 
vano la scrittura, gli agglomerati urbani, le sviluppate tecniche 
agrarie; e se la natura dei documenti non permette di sapere 
molto dei tipi di organizzazione sociale presso la varie popola- 
zioni preistoriche, è comunque accertabile che esse vivevano in 
gruppi numericamente ridotti e ciò, insieme con le condizioni 
tecnologiche ed economiche, fa supporre che anche le forme 
sociali preistoriche si distinguessero da quelle delle civiltà su- 
periori nello stesso modo in cui se ne distinguono quelle dei 
primitivi attuali. Ora, è certo che nessuna civiltà primitiva at- 
tuale può essere immaginata uguale a una qualsiasi civiltà prei- 
storica (v. sopra, p. 74), ma se è vero che la religione — e qui 
non importa precisare in quale misura — è sempre storica- 
mente condizionata da tutto l'insieme della civiltà, alle analoghe 
(non vguali!) condizioni di vita doveva corrispondere qualche 
analogia (non identità) anche nelle loro forme di religione. Solo 
in questo senso e in questi limiti si può dire che pur nella loro 
molteplicità, le religioni delle civiltà primitive attuali, global- 
mente considerate, devono essere tipologicamente più affini a 
quelle preistoriche che non a quelle delle civiltà superiori. In 
questo senso e entro questi limiti, dunque, è giustificato tut- 
tora studiare per prime — in luogo delle religioni preistoriche 
che non conosciamo — le religioni delle civiltà primitive at- 
tuali, quali esempi di un tipo di religioni più antico di quello 
delle civiltà superiori. 

È naturalmente impossibile illustrare qui le religioni di tutte 
le civiltà primitive; d’altra parte distinguere e studiare i tipi 
principali potrebbe essere utile, ma avrebbe lo svantaggio del- 
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l’astrazione: anche con la miglior conoscenza dei ‘ tipi’ di reli- 
gione, nessuno sarebbe in grado di immaginare concretamente 
una religione come essa è organicamente connessa nei suoi 
aspetti e connessa con le particolari condizioni e forme d’esi- 
stenza di un particolare popolo. Perciò appare preferibile stu- 
diare piuttosto dettagliatamente un ristretto numero di quelle 
religioni, scegliendo esempi che illustrino la maggior possibile 
varietà geografica e culturale, e che permettano di toccare, al- 
meno, i fenomeni più importanti e catatteristici dell’etnologia 
religiosa. 


I. RELIGIONI DI POPOLI CACCIATORI E RACCOGLI: 
TORI 


L’etnologia chiama cacciatori e raccoglitoti quei popoli che non 
producono generi alimentari (cioè non coltivano vegetali, né alle- 
vano animali), bensì si limitano ad «appropriarsi di quanto trovano 
nella natura, raccogliendo frutti, piante, radici selvatiche e cacciando 
o pescando animali. Si tenga presente che questa era la forma della 
economia di tutta l’umanità — per centinaia di millenni — fino 
agli ultimi diecimila anni circa: non c'è, dunque, da. meravigliarsi, 
se ancora oggi esistano alcuni popoli che non sono passati a forme 
più progredite dell'economia; ne esistono sia in Africa (Pigmei, Bo- 
$cimanti, Dama), sia in Asia (Eschimesi, Vedda del Ceylon, ’ negri- 
tos* della penisola di Malacca), sia in America settentrionale (Eschi- 
mesi dell'America, “ indiani ” della California, algonkini, ecc.), e 
meridionale (alcuni popoli della foresta brasiliana, popoli della Terra 
del Fuoco), mentre in Australia essi costituiscono le totalità della 
popolazione iridisena. Essi vivono quasi ovungue in ambienti ino- 
spitali dove, per lo più, sono stati costretti a ritirarsi da popoli 
tecnologicamente più evoluti e perciò più potenti. Poiché il loro 
genere di vita li costringe a un certo grado di nomadismo (in cerca 
di selvaggina e, soprattutto, di vegetali commestibili), essi hanno 
una cultura ‘materiale’ ridottissima (non fabbricano più di quanto 
possano trasportare facilmente) e vivono in gruppi numericamente 
ristretti (mentre la vita sedentaria e stabile favorisce gli agglomerati 
. maggiori). Essi, in generale, osservano una divisione del lavoro 
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tra i sessi, affidando agli uomini la caccia e alle donne la raccolta 
(ma in quest’ultima rientra spesso la ‘raccolta’ di piccoli animali, 
come insetti, molluschi, come pure la pesca con le reti piccole): 
clima, fauna e flora possono determinare una maggiore importanza 
economica della caccia rispetto alla raccolta o viceversa, con riflessi 
sulla reciproca posizione dei sessi. 


l. GLI ANDAMANESI 


Le isole Andaman si trovano nel Golfo di Bengala, all’inizio 
occidentale di una catena di isole che si estende dalla Birmania fino 
a Sumatra; esse consistono soprattutto nella Grande e nella Piccola 
Andaman, oltre ad isole minoti, in parte inabitate. Gli indigeni 
delle isole sono gente di statura bassa (altezza media dei maschi: 
cm. 140-145), affine in questo ai Pigmei dell’Africa, ai Semang della 
Malacca, a certe popolazioni delle Filippine, ciò che hon sicura- 
mente significa un’otigine comune. Prima del contatto con gli euro- 
pei, gli Andamanesi non sapevano produrte il fuoco, fatto che li 
annovera tra i popoli tecnologicamente più primitivi della terra, 
anche se, d’altra parte, essi possedevano l’arco e le frecce (che non 
hanno, p. es., gli Australiani che, invece, producono il fuoco). Il 
primo insediamento europeo limitato a un arigolo della Grande An- 
daman, risale al 1788, ma anche questo fu abbandonato otto anni 
dopo; pet esser rinnovato non prima del 1858: perciò gli indigeni 
delle isole hanno conservato a lungo le loro caratteristiche culturali. 
Essi sono stati studiati già nel secolo scorso, ma nel 1922 ad essi 
fu dedicata una delle prime monografie etnologiche ‘moderne’, 
quella di A. Radcliffe Brown (The Andaman Islanders). Nella 
Grande Andaman si distinguevano dieci tribù (secondo il linguag- 
gio), ma l'unità effettiva (economica e ‘politica ’) non era la tribù, 
bensì il gruppo locale (in media di 30-50 individui). Ogni gruppo 
ha il proprio territorio tradizionale, in cui normalmente ha un 
accampamento principale e stabile, ed altri provvisori secondo le 
necessità stagionali. Con il matrimonio o l’uomo o la donna abban- 
dona il proprio gruppo, per vivere con quello del coniuge. 

I gruppi non hanno capi: la direzione delle imprese. collettive è 
spontaneamente affidata alle persone di maggior prestigio, che sono 
anzitutto gli anziani; non vi sono leggi né sanzioni tradizionali: la 
paura del disprezzo della comunità basta, in generale, a impedire 
ogni comportamento antisociale. Ogni famiglia nucleare (coppia 
monogama con figli piccoli) occupa una capanna, mentre una capanna 
è riservata, in comune, ai celibi. La parentela conta poco, perché 


SÙ 


ognuno ha doveri verso ognuno e, in particolare, verso gli anziani, 
parenti o meno: Esistono rapporti tra i gruppi, specie in base ai 
matrimoni, alle adozioni (v. sotto) e alle visite collettive solenni 
accompagnate da scambi di doni. A volte, da un'offesa può scaturire 
una pucrra (in forma di un'aggressione notturna di sorpresa che 
finisce con l'uccisione di une o due individui) che può prolungarsi 


per rivincite successive finché non viene celebrato il rito di pace 
(v. sotto). 


La religione. — All’estrema semplicità dell'organizzazione 
sociale ed economica, nel caso degli Andamanesi, corrisponde 
una religione che aderisce quasi inseparabilmente alla vita quo- 
tidiana. Ciò appare anche dalla scrupolosa osservazione di com- 
portamenti prescritti nei casi di ‘ passaggio” da una condizione 
all’altra. Nascita: nell'ultimo periodo della gravidanza e circa 
per un mese dopo la nascita di un bambino, i genitori osset- 
vano dei tabu alimentari; il loro nome, nello stesso periodo, 
non viene usato, ma sostituito dai termini di “ padre di X” 
e “ madre di X ” (dove X è il nome del neonato, deciso prima 
della nascita). Adolescenza: bisogna premettere che i bambini 
intorno all’età di 7-8 anni vengono di regola adottati da una 
famiglia di un gruppo locale diverso; ciò, da una parte, rafforza 
i legami tra i gruppi; d’altra parte prepara il ragazzo all'uscita 
dalla famiglia, condizione della vita dell’adulto. L'’iniziazione 
comincia, per le ragazze, con la prima mestruazione, per i ra- 
gazzi al momento in cui gli anziani lo ritengono opportuno. La 
ragazza deve fare un bagno, poi non deve dormire per 24 ore, 
e per tre giorni resta segregata in una capanna, conservando 
una posizione prescritta; non deve toccate cibo con le mani ed 
è sottoposta a tabu alimentari, Riceve un nuovo nome (dalla 
pianta che in quel momento fiorisce), mentre riprenderà il pro- 
prio nome personale solo dopo il matrimonio. Poi passa per 
un periodo di transizione fino alla celebrazione di quei riti rela- 
tivi agli alimenti principali, che sono uguali per entrambi i sessi 
e che verranno descritti in connessione con l’iniziazione dci 
maschi. Questi, anzitutto, devono sopportare in silenzio la do- 
lorosa scarificazione della schiena (che completa la scarificazione 
del corpo iniziata e continuata gradualmente durante l’infan- 
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zia); l'operazione è preceduta da una danza collettiva. Ricevono 
un nome collettivo (cioè indicante la loro condizione di ini- 
ziandi), mentre si sopprime l’uso del loro nome personale. Dopo 
un periodo di transizione durante il quale sono soggetti a tabu 
vari, si arriva ai riti relativi agli alimenti-base, riti comuni ai due 
sessi. Teoricamente, nel periodo del loro passaggio alla vita di 
adulti, i giovani dovrebbero astenersi da tutti i cibi fondamen- 
tali; ma poiché ciò li condurrebbe alla morte, i cibi vengono 
proibiti a turno; ciascuna proibizione termina con un pasto ri- 
tuale del cibo precedentemente proibito. I cibi principali — 
maiale, tartaruga, dugong — dopo la relativa proibizione che 
può durare diversi mesi (sono gli anziani a deciderne la durata), 
vengono mangiati tra forme molto più solenni di quelle che 
accompagnano il “ primo pasto ” (dopo la proibizione) fatto di 
cibi di minor importanza. L’iniziando deve osservare un silenzio 
totale, non deve toccare il cibo con le mani, non deve dormire 
per 48 ore, non deve mangiare assolutamente nient’altro che il 
cibo che è al centro del rito e di cui viene nutrito abbondante- 
mente da un anziano. Una danza collettiva accompagna il rito, 
al termine del quale l’iniziando viene pitturato d’argilla bianca 
e di colore rosso, mentre prima era spalmato di argilla comune. 
Dopo il pasto viene segregato per qualche giorno, e dopo, per 
alcune settimane, si presume che egli sia in condizioni anor- 
mali: perciò dev'essere sorvegliato e gli è proibito toccare arco 
e frecce. Egli assume un nuovo nome. I vari ‘ primi’ pasti sono 
scaglionati nel tempo, di modo che può avvenire che l’ultimo 
di essi venga celebrato quando il giovane è ormai sposato. Il 
matrimonio — combinato per iniziativa dei genitori del giovane 
da una terza persona — avviene mediante un rito semplice: i 
giovani sposi vengono introdotti nello spiazzo di danza che è al 
centro dell’accampamento, vengono avvicinati l’uno all’altra e 
l’uomo si mette sulle ginocchia della sposa; i parenti presenti 
piangono (come fanno anche durante i riti d’iniziazione). Il 
giorno successivo alla notte di nozze, la coppia si dipinge di 
bianco e rosso; i loro nomi personali vengono aboliti per un 
certo periodo: l’uomo viene chiamato “ marito di X (nome della 
moglie) ”, la donna “ moglie di Y (nome del marito) ”. Morte 
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e lutto: Il morto, pianto dai superstiti, viene dipinto di bianco 
e rosso, mentre i parenti si spalmano di argilla comune e os- 
servano tabu alimentati, astenendosi anche dalle danze. Il nome 
del morto è tabu. Il seppellimento può avvenire in forma di 
inumazione o di esposizione su alberi. L’accampamento, dove 
il decesso è avvenuto, viene abbandonato. Il lutto dura fino 
alla riesumazione dei resti del morto (che avviene non prima 
che la carne sia già putrefatta): mentre durante la riesumazione 
si piange ancora, la cessazione del lutto viene celebrata con una 
danza collettiva in cui tutti coloro che vi hanno partecipato, 
si dipingono di bianco e rosso. Il cranio e la mandibola ven- 
gono ugualmente dipinti in bianco e rosso: essi verranno por- 
tati al collo dai superstiti, ma dato il potere magico (protettore 
e guaritore) attribuito ad essi, possono formare anche oggetto 
di doni e scambi. — In tutti questi riti di passaggio individuali 
si osserva una grande coerenza: i passaggi da una condizione 
all’altra di un individuo significano uno squilibrio momentaneo 
nei rapporti tra l'individuo e la società: colui che aveva il suo 
posto preciso nel gruppo quale celibe, improvvisamente si spo- 
sa, lasciando quel suo posto e aumentando, invece, il numero 
delle famiglie autonome; questo squilibrio richiederà un rias- 
sestamento di tutto il gruppo e, perciò, riguarderà la colletti 
vità (al livello sociale degli andamanesi, dove l’unità sociale è 
costituita da un piccolo gruppo di persone per lo più apparen- 
tate, la distinzione tra riti privati e pubblici non ha ragion 
d'essere: ciò che riguarda un individuo, riguarda anche il 
gruppo). Altrettanto vale per il passaggio dall’infanzia all’età 
adulta, dalla vita alla morte, dall’essere senza prole alla condi- 
zione di genitori, ecc. Nel momento stesso della crisi provocata 
dal passaggio, l'individuo perde la propria posizione sociale: 
onde il suo nome che lo designava nella sua posizione prece- 
dente, viene messo fuori uso; d’altronde egli, non avendo un 
suo posto preciso nel gruppo (fino al consolidamento della 
nuova posizione), deve astenersi da quanto sta alla base del- 
l’esistenza del gruppo, in primo luogo dagli alimenti fondamen- 
tali, e poi dalla danza che è la forma più solenne e simbolica 
dell’azione collettiva. È la situazione di crisi — di quarantena, 
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per così dire — che trova espressione nello spalmarsi di argilla 
comune; è questa stessa situazione ai margini della società 
che provoca — non come emozione, ma come manifestazione 
rituale (gli Andamanesi sanno piangere quando vogliono) — 
il pianto del gruppo. D’altra parte, il reingresso nella società, 
su nuove basi, è fonte di soddisfazione sociale: il ritrovato 
equilibrio del gruppo si manifesta in danze collettive e nell’uso 
della pitturazione festiva in bianco e rosso che indica uno stato 
superiore al normale (anche nel caso del morto). Un rito di 
passaggio collettivo è quello della pace: preparato dalle donne 
dei due gruppi, esso viene celebrato nell’accampamento del 
gruppo che ha compiuto l’ultima aggressione; gli uomini di 
questo gruppo si schierano, disarmati, davanti a una specie di 
palizzata appositamente eretta sullo spiazzo da danza, mentre 
gli uomini del gruppo ‘ nemico’ avanzano armati, ma a passo 
di danza, con gesti minacciosi. Alla fine del rito tutti piangono 
insieme, poi danzano in comune; nei giorni successivi vanno 
anche a caccia insieme e si scambiano doni. 

L’ordinato equilibrio e la cooperazione nel gruppo rappre- 
sentano il valore supremo per gli Andamanesi, e la religione 
s'impernia su questo valore. È perciò che anche le ‘ credenze ’ 
religiose — piuttosto fluide, del resto, purché non fissate da un 
interesse speculativo — sono determinate dalla preoccupazione 
costante per l’ordinata esistenza del gruppo. Ciò che è al di fuori 
dell’ordine, è oggetto di timore e fonte di ideazioni religiose: 
è caratteristico, da questo punto di vista, che gli Andamanesi 
distinguano una grossa categoria di esseri non-umani temuti 
cui essi danno il nome di /au (nei dialetti settentrionali) che 
noi possiamo rendere approssimativamente con il nostro ter- 
mine ‘ spiriti’, categoria in cui, però, confluiscono più o meno 
indistintamente sia le potenze avvertite nella natura non-umana 
(vi sono la del bosco, del mare, del cielo), sia gli ‘ spiriti’ dei 
morti (mentre con lo stesso termine, ma come ‘grandi’ la, 
vengono indicati i personaggi del mito, concepiti come ante- 
nati, e perfino gli uomini bianchi, ugualmente fuori della nor- 
male esistenza andamanese). I lau sono caratterizzati proprio 
come esseri diversi dalle persone ‘ normali’ (p. es. sono bian- 
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chi, mentre PAndamanese ha la pelle scura, hanno la barba 
lunga, mentre l’Andamanese non porta la barba, hanno le gambe 
lunghe e il corpo piccolo come i ragni, ecc.). I ax insidiano la 
vita di chi si trova momentaneamente fuori del gruppo (p. es. 
solo, nel non-abitato, specie di notte quando i legami sociali 
sono allentati); catturano l’individuo indifeso (perciò ognuno, 
quando esce dall’abitato, porta con sé un po’ di fuoco, sim: 
bolo dell’esistenza sociale là.dove il focolare comune costituisce 
il centro dell’accampamento). Il fatto, però, che l’individuo 
coraggioso, anziché esser ucciso dai /au, può ricevere da loto 
doni magici utili per la caccia, mostra che il non-umano ha 
anche l’aspetto del sovrumano: il mondo incontrollato che cir- 
conda i primitivi cacciatori è altrettanto pericoloso, quanto 
potente. 

Nella letteratura storico-religiosa, dopo le opere di A. Lang 
(che per gli Andamanesi si fondava su una vecchia monografia 
di E.H. Man), è venuto ad occupare un posto importante un 
personaggio sovrumano dell'ideologia religiosa andamanese, 
quale tipo esemplare dell’ ‘ Essere Supremo ’: si tratta di Pu- 
luga, come lo chiamano alcune tribù meridionali, mentre le 
altre tribù gli danno il nome di Biliku o Bilik (0, nella Piccola 
Andaman, Oliiga), Man e — alla stregua delle notizie da lui 
fornite — gli studiosi successivi lo presentavano come un Essere 
Supremo celeste, onnisciente, creatore, punitore delle trasgres- 
sioni. L'esame delle tradizioni condotto da Brown ha messo in 
rilievo, anzitutto, che Biliku o Oliga sono considerati come 
esseti femminili, ciò che già non rientra nel normale schema 
dell’Essere Supremo. Ma, in generale, i suoi caratteri non sono 
così lineari come Man li ha prospettati. In certe tradizioni vi 
sono due o più Bilik; secondo qualche credenza, anzi, Bilik 
sarebbe solo una categoria di esseri superiori a quella dei /a4, 
se è vero che, dopo la morte, l’uomo comune diventa un la, 
mentre il veggente (v. sotto) diventa Bilik. Bilik-Puluga, ad 
ogni modo, ha una notevole parte nei miti delle origini: essa 
{o egli) crea, non, certo, proprio il mondo dal nulla, ma p. es. 
il sole e la luna; inventa tutte le arti umane, fonda le istitu- 
zioni degli Andamanesi; viene derubata del fuoco (ma in diverse 
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tradizioni il detentore originario del fuoco è un altro personag- 
gio mitico); vive insieme con gli antenati mitici, ma questi fini- 
scono per scacciarla, perché Biliku-Puluga, con la sua troppa 
severità e con il suo egoismo (p. es. mangia tutto il cibo che 
doveva esser distribuito) dà loro fastidio. Non è, certo, una 
figura sublime, paragonabile al dio delle religioni monoteisti- 
che: anche le sue punizioni riguardano trasgressioni che poco 
o nulla hanno a che vedere con la ‘ morale *; la più importante 
di queste è, infatti, far rumore quando (all’alba o al tramonto: 
si noti che si tratta di due momenti di ‘ passaggio ’ tra il regime 
diurno e quello notturno dell’esistenza) le cicale cantano; que- 
sta trasgressione viene punita da Biliku-Puluga con spaventosi 
uragani. Ma, una volta all'anno, gli Andamanesi organizzano il 
rito dell’ ‘ uccisione delle cicale ’, facendo tutto il rumore. pos- 
sibile esattamente al momento del canto delle cicale; ciò avviene 
alla fine della stagione dei temporali, quando poi effettivamente 
per parecchie settimane di tempo fresco e asciutto non si odono 
più le cicale. Biliku-Puluga è, infatti, legato strettamente ai tem- 
porali prodotti dal vento del N-E che, alternandosi con quello 
del S-O determina il clima delle Andaman; perciò esso (o essa) 
spesso appare in coppia con l’essere complementare Tatai o 
Deria cui viene collegato il vento del S-O ma che, data la 
natura meno violenta di questo vento, ha minor rilievo. 

Si è accennato ai ‘ veggenti’; con questo termine si voleva 
indicare quella categoria di persone nella società andamanese, 
che, accanto agli anziani e alle persone ritenute particolarmente 
efficienti, godono di una certa autorità. Il nome con cui gli 
Andamanesi stessi li designano (in qualche dialetto) è okw- 
giumu, ‘ colui che parla di sogni’. Senza distinguersi nettamente 
dalle persone comuni, gli oku-giumu sono gli uomini che in 
seguito a qualche accadimento reale o immaginario (p. es. una 
malattia grave che li ha portati in stato d’incoscienza, conside- 
rato come ‘ morte’ degli Andamanesi, o un presunto incontro, 
nel bosco, con gli ‘spiriti ) o a un sogno, stabiliscono rapporti 
permanenti con gli spiriti. Essi acquistano una conoscenza ecce- 
zionale delle proprietà magiche delle cose, e perciò sanno gua- 
rire malattie, scongiurare temporali, ecc. Il prestigio degli okw- 
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giumu è, dunque, di carattere particolare — si direbbe reli- 
gioso — ed è coerente con questo, che essi siano ritenuti anche 
le persone più adatte a narrare i miti. 


I miti andamanesi hanno per protagonisti, personaggi che por- 
tano i nomi di specie animali, più un ‘ titolo’ che nella. vita comune 
spetta alle persone anziane e agli antenati (p. es. Maia per gli uo- 
mini e Mimi per le donne, nei dialetti del Nord): quindi, p. es. Maia 
Lucertola, Mimi Piccione e così via. Questi personaggi, nel mito, 
agiscono per lo più come se fossero umani (p. es. vediamo Maia 
Formica che va a caccia di tartarughe; Maia Gambero che può 
esser marito di Mimi Piccione, ecc.), salvo a rivelare, in certi 
incidenti, anche caratteri della specie animale da cui prendono 
nome (p. es. quando Aquila Marina vola via con le donne che ha 
rapite, o quando non si riesce ad uccidere Granchio, perché ha la 
pelle troppo dura). Infatti, questi esseri non sono né umani né ani- 
mali (o sono umani e animali nello stesso tempo), ma esseri mitici, 
cioè per natura e funzione diversi dagli esseri del mondo reale. 
Del resto, la mitologia andamanese fornisce, essa stessa, la prova 
di questo fatto, narrando, in diversi casi, come questi esseri siano 
diventati gli animali di cui portavano il nome sin da principio. 
Vi è poi un complesso di miti andamanesi da cui si ricava una tra- 
dizione sulla separazione (o piuttosto: differenziazione) tra uomini 
e animali: un diluvio scatenato da Biliku (in conseguenza della tra- 
sgressione relativa al rumore durante il canto delle cicale) spaventa 
molti degli esseri mitici (distinti per nomi d’animali) che si rifugiano 
in parte nel bosco, diventando uccelli, in parte nel mare, diventando 
pesci; solo alcuni provvedono a salvare il fuoco, arrampicandosi su 
alberi ed alture: il mito naturalmente non lo dice — e l’andama- 
nese neanche capirebbe, nei nostri termini astratti — ma è chiaro 
che il possesso del fuoco è ciò che distingue, secondo questa tradi- 
zione, gli uomini dagli animali; quelli che salvano il fuoco, anziché 
fuggire e ‘ trasformarsi’ in animali, saranno gli antenati dell'umanità. 


2. Î MURNGHIN 


1 Murnghin sono una popolazione dell’Arnhem-Land nord-orien- 
tale (Australia sett.). Sin dall’ultimo quarto del secolo scorso, gli 
indigeni dell'Australia sono stati oggetto di intensi studi. Le osser- 
vazioni degli etnologi (sin da Howitt, poi da Spencer e Gillen, da 
von Strehlow fino ad oggi) hanno interessato gli studi storico-reli- 
giosi, e poiché in un certo periodo gli australiani erano considerati 
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come: i rappresentanti della più antica e primitiva cultura umana, 
hanno suggerito varie teotie sulle origini della religione. Malgrado 
la possibilità di distinguere nettamente alcune aree culturali nel 
continente australiano, si può dire che, nelle sue grandi linee, la 
civiltà australiana si presenta omogenea (un quadro sintetico se ne 
trova, anche in italiano, nel volume di A. P. Elkin, Gli aborigeni 
australiani, Torino, 1956); essa è caratterizzata ovunque -— per 
quel che c’interessa da più vicino — da un complesso sistema di 
parentela c. d. classificatoria, dal totemismo, dall’importanza dei 
gradi d’età, fenomeni che osserveremo nella concreta forma che essi 
assumono presso i Murnghin, in base a una monografia di L. Warner 
(A Black Civilisation), uscita in 2° ed. nel 1958. Il territorio abitato 
dai Murnghin è prevalentemente coperto da savane e qua e lì da 
giungla; il clima è tropicale, con circa 6-7 mesi asciutti (che ter- 
minano in minacciosa siccità) e il testo di piogge totrenziali che 
provocano alluvioni catastrofiche, ma, d'altronde, rendono possibile 
la vita vegetale, animale e umana. L’unità sociale fondamentale dei 
Murnghin è il clan: i circa sessanta clans, composti in media di 
40-50 individui, hanno, ciiscuno, un esteso territorio: la proprietà 
del territorio, però, non va intesa in seniso moderno; essa è di 
carattere puramente spirituale, in quanto, mentre nella stagione 
adatta alla raccolta di alimenti vegetali ogni clan entra liberamente 
nel territorio del clan più vicino e lo sfrutta economicamente, d'altra 
parte il territotio è anche inalienabile, perché in esso si trovano gli 
‘stagni totemivi’ del clan: stagni, laghi o anche corsi d'acqua, sotto 
il fondo dei quali stanno i totem gli antenati e i nascituri del clan, 
cosa che nessuna conquista territoriale potrebbe modificare. Ogni 
clan appartiene a una delle duc ‘ metà” (705efy) in cui i Murnghin 
sono divisi —— Dua e Yititja — e che praticamente abbracciano non 
solo gli uomini, ima anche le cose: le singole specie animali e 
vegetali, gli astri e perfino le stagioni soho 0 Dua 0 Yiritja. Queste 
due ‘ metà” dei Murnghin sono exogamiche, e di conseguenza sono 
exogamici anche i clans: un uomo Dua (cioè appartenente a un 
clan Dua) non può sposare che una donna Yiritja e viceversa (le 
regole exogamiche, però, sono più complicate, in quanto le ‘metà’ 
sono suddivise in sezioni e sub-sezioni, di modo che un uomo Dua 
non può spossre una qualsiasi Yiritja, bensì solo una che appartenga 
alla sezione con cui la propria è in rapporto intermatrimoniale). La 
discendenza è patrilinea: ognuno appartiene alla ‘ metà’ cui appar- 
tiene suo padre. Ogni contatto sessuale tra appartenenti alla stessa 
‘metà’ è incesto, anche tra clans lontanissimi tra cui nessuna pa- 
rentela di sangue esiste. Ma la parentela, appunto, per gli australiani 
— come per diversi altri popoli — è di tipo ‘ classificatorio.*, cioè 
un individuo non considera solo il proprio padre come padre, ma 
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tutti gli uomini (della stessa ‘ metà’) che sono della generazione 
del padre; e altrettanto vale per fratelli, sorelle, nonni, figli, nipoti. 
Ora, vige presso i Murnghin una regola matrimoniale fondamentale, 
secondo cui ogni uomo sposa la ‘ figlia’ dello ‘zio materno (sem- 
pre in senso classificatorio): l’ordine di precedenza nella scelta, 
secondo le possibilità, è determinato dalla parentela reale (cioè, il 
matrimonio ideale sarebbe quello con la vera figlia del vero zio 
materno e da questo ideale ci si allontana, secondo la necessità, per 
gradi). Conseguenza di questo sistema è che i rapporti di paren- 
tela (classificatotia) assumono caratteri assai particolati: basti pen- 
sare che p. es., un individuo Dua ha la madre e la moglie Yiritja, 
ma la nonna materna e la suoceta Dua, lo zio paterno Dua, ma lo zio 
materno Yiritja. Ogni singolo rapporto di parentela determina pre- 
cise norme di comportamento, spesso di carattere religioso (p. es. 
i tabu vigenti tra fratello e sorella, genero e suocera: non possono 
parlarsi direttamente e neppure ‘ad alta voce in presenza del- 
l’altto). Date, poi, le regole matrimoniali e data l’esistenza della 
poliginia, si comprende che esista sia il levirato (cioè che la vedova 
viene ereditata, insieme con i figli, dal fratello del marito, che è, 
per lei, ‘ marito” sin da prima), sia il sororato (cioè che l’uomo sposa 
anche le sorelle della moglie, per lui ‘mogli’ — almeno in teotia: 
in pratica spesso le cede ai suoi fratelli minori). La nascita di un 
figlio rafforza la posizione sociale di un uomo, dato che modifica e 
intensifica i suoi legami con la parentela della moglie (il fratello della 
moglie; p. es., diventa ora anche ‘ suocero * del figlio, la madre della 
moglie — finora suocetà e tabu — diventa nonna amatissima del 
figlio). Poiché il numero degli uomini e delle donne è pressappoco 
uguale, la poligamia (desiderata, appunto, per gli stessi rapporti di 
parentela che essa rende possibile) è sostenibile solo mediante la 
guerra; scopo di questa è, infatti — quando non la vendetta per 
uccisioni precedenti +— procurarsi donne (perciò i clans rivali sono 
della stessa “metà ’), e non beni economici che nessuno possiede: i 
morti in guerra, d’altra parte, riducono il numero degli uomini 
rispetto a quello delle donne. I Mutnghin distinguono con nomi par- 
ticolari sei tipi differenti di combattimento, per lo più fortemente 
ritualizzati (con riti di presagi, sfide cerimoniali, ecc.); tra questi, 
anche il combattimento unilaterale e rituale contro gli ultimi apgres- 
sori (con il reale ferimento di coloro che hanno ucciso qualcuno 
nella ‘ guerra’ precedente), per ristabilire la pace. 


La religione. — Da quanto precede non è difficile dedutre 
. che la religione investe i più diversi settori dell’esistenza dei 
Murnghin, dai rapporti di parentela ai rappotti con la terra, 
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alla guerra e alla pace, ecc. Tuttavia, la religione dei Murnghin 
ha anche manifestazioni più specifiche. Sia accennato solo bre- 
vemente alla magia e, in particolare, all’attività degli stregoni 
‘ neri’ e di quelli ‘ bianchi’ (la base di questa distinzione con- 
venzionale è il carattere antisociale o socialmente utile dell’atti- 
vità dello stregone, ma può esser oscillante: lo stregone ‘ nero ’ 
dei Murnghin può esser anche utile al proprio clan, se opera 
contro un clan nemico). Ogni caso di malattia o morte è attri- 
buito all’opera degli stregoni (o a spiriti dei morti detti mokoi, 
v. sotto): gli stregoni ‘ bianchi’ possono, però, parare le azioni 
di quelli ‘ neri’, ad eccezione del caso del ‘furto dell’anima ’; 
questo avviene, secondo la convinzione dei Murnghin, quando 
uno stregone ‘ nero” trafigge il cuore di una persona, lo vuota 
del sangue (immaginato diverso dal sangue del resto del corpo), 
poi fa rimarginare e scomparire la ferita, richiama a vita la vit- 
tima che torna a casa, riprende la sua normale attività, ma dopo 
due giorni muore. Lo stregone ‘ bianco ’ in questo caso può sol- 
tanto diagnosticare il furto dell'anima e individuare lo stregone 
‘ nero’ che l’ha commesso; in caso di altre malattie può curare 
il paziente, estraendo dal suo corpo, mediante succhiamento, 
gli oggetti nocivi — pezzetti di pietra o vermi — che, mandati 
in esso dallo stregone ‘ nero ’, causavano la malattia. Del resto, 
gli stregoni di entrambe le specie vivono la normale esistenza 
degli altri Murnghin. Lo stregone ‘bianco’ è aiutato da 2-3 
‘ spiriti bambini’ che lo scelgono e gli conferiscono capacità di 
chiaroveggenza e divinazione. Malgrado l’importanza che la ma- 
gia occupa nella religione dei Murnghin, questa è, tuttavia, in 
primo luogo, una religione totemistica e culmina nei grandi 
rituali e nei miti totemici. Ogni clan ha i propri stagni tote- 
mici, i propri totem (tra cui diversi in comune con gli altri clans 
della medesima ‘metà ’), i propri emblemi totemici; i totem 
sono animali diversi, piante, oggetti, parti di animali o di 
piante, ecc. Non risulta un rapporto di discendenza del gruppo 
dai totem, tutt’al più da antenati che essendo vissuti nel worgar 
{il ‘ tempo del mito” dei Murnghin) erano esseri worgar come 
i totem stessi con cui erano a contatto. Oggi, totem ed antenati 
— mitici o immediati — si trovano tutti sotto il fondo degli 


20 


‘ stagni’ totemici, dove ogni persona arriva dopo la morte; ma 
in questo mondo sacro vivono anche, sotto l’aspetto di pesci, 
coloro che devono ancota nascere: la vita profana ha inizio e 
fine nel mondo sacro totemico. La nascita di un figlio è rego- 
larmente preceduta da un sogno del padre, in cui il nascituro 
chiede della madre in cui deve entrare. Ora, una volta uscito 
dal mondo sacro, l’individuo maschile deve successivamente 
maturarsi per ritornarvi. Quest’è l’idea su cui si reggono due 
pilastri fondamentali della società Murnghin: infatti, le donne 
sono escluse dalla graduale ascesa verso il ritorno al mondo 
totemico e perciò la loro posizione è essenzialmente inferiore a 
quella degli uomini; ma a questo sistema, per così dire ‘ andro- 
cratico’ si associa quello gerontocratico, in quanto anche gli 
uomini solo gradualmente allargano la propria partecipazione 
al sacro, mediante ben determinati ‘passaggi’ da un grado 
d’età all’altro (a cominciare dal rito di circoncisione cui sono 
sottoposti i bambini tra i 6 e 8 anni, fino alla rivelazione, ai 
più anziani, dei più segreti emblemi totemici), di modo che solo 
gli uomini più vecchi realizzano il massimo contatto con il 
mondo sacro e perciò solo essi detengono la massima autorità 
nella società. Per il concetto del ritorno nello stagno totemico 
sono caratteristici i riti funebri dei Murnghin: dal momento in 
cui si constata la inguaribilità di un malato, la comunità spezza 
con lui ogni legame e lo isola, iniziando i riti di lutto. Il gruppo 
esegue i canti totemici: il moribondo, se è ancora in grado di 
comprenderli, capisce che ormai per lui è meglio morire e cerca 
.di identificarsi con i propri totem, imitando con gesti i movi- 
menti caratteristici dell'animale totemico; se non comprende 
più, i canti servono ugualmente, per chiamare il nonno paterno 
e il fratello della nonna materna (entrambi, cioè, della stessa 
‘metà’ del moribondo) che entreranno nel suo cuore e lo tra- 
sporteranno nel mondo totemico (fuori di questo resterà solo 
un’altra ‘ anima’ del morto, il mrokoi che viene allontanato e 
vivrà con gli altri rmzokoi nella giungla, sotto forma di spirito 
maligno). I riti di passaggio che realizzano il progresso degli 
individui maschi verso la sempre più completa partecipazione 
al sacro, sono inseriti in grandi complessi rituali, cioè in lunghi 
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cicli festivi che si celebrano durante la stagione asciutta. I 
Murnghin hanno sei di questi cicli festivi, la cui durata varia 
e può estendersi perfino sulla stagione asciutta successiva a 
quella in cui essi prendono inizio. I singoli cicli festivi non si 
esauriscono nei riti di passaggio, ma li comprendono soltanto, 
insieme con altre componenti rituali. Lo spazio non permette 
di descrivere — nemmeno brevemente, ciò che sarebbe anche 
impossibile, data la natura di questi rituali — lo svolgimento 
delle celebrazioni cui intervengono anche i clans vicini apposi- 
tamente, invitati (nel raggio di centinaia di chilometri!): si 
tratta soprattutto di canti e danze continuamente ripetuti e che 
hanno riferimento al mondo totemico. 
% 


Nella grande festa Djungguan ha luogo sia la circoncisione dei 
bambini giunti all’età prevista, sia la ‘ promozione’ — mediante un 
‘ mostrare” di un emblema totemico — dei ragazzi precedentemente 
circoncisi in un grado successivo. Sia in questo che in altri grandi 
rituali ha un posto eminente il rito del sangue: tutti gli iniziati 
si svenano per raccogliere in un comune recipiente una grande quan- 
tità di sangue che servirà, sul piano rituale, alla decorazione degli 
emblemi totemici e dei partecipanti stessi al rito, su un piano ideale 
ariche alla realizzazione più conipleta di una comunione tra i metri 
bri della società. Ma oltre alle iniziazioni realizzate nel Djunggan, 
ogni uomo deve partecipare a due altri rituali, Gunabibi (Kunapipi) 
e Ulmark, mentre un quarto rituale, Marndiella, è riservato alla 
circoncisione di quei ragazzi che solo dopo l’ultimo Djungguan hanno 
raggiunto l’età richiesta, ma per i quali sarebbe troppo lungo aspettare 
fino al Djungguan successivo. In tutti questi riti ha parte impor- 
tante qualche oggetto sacro e segreto: una tromba, un rombo, un 
tamburo, ecc. la cui preparazione ed esibizione fanno parte inte- 
grante del rituale. Anche nei due rituali Narra — uno dei Dua, 
l’altro degli Yiritja — avviene un rito di passaggio mediante rive- 
lazioni di emblemi totemici (ai giovani cui è già spuntata la barba 
e agli uomini pronti ad entrare nell’ultimo grado d’età), ma questi 
due rituali si concentrano soprattutto intorno alla preparazione e 
all'esposizione degli emblemi totemici e alla proclamazione dei nomi 
totemici: persone e cose, infatti, hanno nomi di uso comune e nomi 
‘totemici’, sacri; è interessante notare che anche le donne hanno 
nomi totemici, ma esse li ignorano, mentre i loro padri e fratelli 
ne sono a conoscenza, 

I Murnghin riferiscono le quattro prime cerimonie a un mito 
fondamentale, e le altre due (dei Narra) ad un altro che sotto certi 
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aspetti è affine al primo. Questo primo, per riassumerlo schematica: 
miente, parla di due sorelle appartenenti al clan Wawilak (Dua) che 
nel worgar avrebbero commesso incesto (con uomini Dua) e che 
avrebbero migrato — la più anziana con un bambino, la più gio» 
vane incinta — per i vari territori Dua, dando nome ai luoghi, agli 
animali e alle piante che incontravano. Nel corso della loro migra- 
zione nasce ariche il figlio della sorella più giovane. Giunte allo 
stagno totemico del clan Liaalaomir, sotto il quale vive il più grande 
totem dei Dua, il pitone Yurlunggur, esse si fermano per preparare 
la culla al neonato; ma la sorella più grande inavvertitamente con- 
tamina con il suo sangue mestruo lo stagno totemico. Yurlunggur 
allora sposta la pietra che separa lo stagno dal sottofondo, e da quel 
momento l’acqua comincia a salire e invadere la terra, mentre una 
nuvoletta formatasi nel cielo da un po’ d’acqua che il pitone ha 
lanciato su, comincia a crescere e a far cadere una pioggia diluviale. 
Le sorelle Wawilak tentano di arginare la catastrofe con canti e 
danze (che sarebbero gli stessi che si eseguono ora nel corso delle 
grandi feste), ma Yurlunggur le inghiotte (come le acque inghiot- 
tono la terra), insieme con i bambini. Alla fine le acque si ritirano, 
il pitone restituisce le persone inghiottite, le due sorelle petò diven- 
tano pietre, ma appaiono in sogno a. due uomini svongar cui ordinano 
di celebrare i riti 1 Murnghin trovano continui riferimenti nei 
riti al mito e nel mito ai riti, mentre a un esame obiettivo questi 
riferimenti non appaiono tanto numerosi e precisi (salvo alcuni: p. es. 
che la direzione delle cerimonie è affidata di preferenza a un anziano 
del clan Liaalaomir, che la tromba cerimoniale del Djungguan viene 
chiamata Yurlunggur, ecc.); nel mito p. es. manca ogni riferimento 
ai passaggi da un grado d'età all’altro, così importanti nei 
titi, e nei riti non vi sono che poche allusioni verbali (nei 
canti) all’alluvione e all’inghiottimento, eventi centrali del mito. 
Per una maggiore comprensione del mito bisogna tener presente che 
la stagione delle piogge e delle alluvioni è la stagione Dua; mal. 
grado il suo carattere spesso catastrofico, questa stagione — come i 
Murnghin ben lo sanno — è la condizione dell’esistenza in quella 
terra. tropicale. I. Murnghin affermano che senza Îa colpa delle so- 
relle Wawilak (incesto e contaminazione dello stagno) non ci sarebbe 
l'alternarsi delle stagioni, ma non ci sarebbero neanche morti, accop- 
piamenti e nascite, tutto sarebbe immutabile e uguale; l’incidente 
del mito sarebbe dunque una specie di ‘peccato originale’ che 
forida le condizioni normali dell’esistenza; è significativo, da questo 
punto di vista, che sono le sorelle Wawilak a dare i mozzi alle cose 
(cioè a crearle). Nell’altro mito, riferito ai Narra, si tratta vgual- 
mente di due sorelle, vi figura ugualmente il motivo dell’incesto — 
ma non dell'alluvione — è si giunge alla conclusione che gli uomini 
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derubano le due sorelle degli emblemi totemici di cui ‘prima’ 
(nella situazione di partenza del mito) le donne erano in possesso: 
‘da allora’, dunque, le donne devono raccogliere il cibo per gli 
uomini. (cioè si trovano in posizione subordinata e sono escluse 
dalla vita sacra). 


La mitologia dei Murnghin non si esaurisce in questi due 
grandi miti. Essa è simile a quella di altri popoli cacciatori-rac- 
coglitori in quanto i suoi personaggi portano per lo più nomi 
di specie animali, mentre agiscono in modi umani; le vicende 
che si svolgono nel worgar danno origine alle più importanti 
realtà (la morte, il fuoco, le caratteristiche degli animali, ecc.). 
Questa mitologia ha tuttavia alcuni caratteri specificamente au- 
straliani (0, piuttosto, caratteri che in Australia prendono un 
rilievo particolare): tra questi, bisogna rilevare che i racconti 
precisano quasi sempre i luoghi (di importanza totemica!) delle 
vicende e l’appartenenza ai diversi clans e ‘metà’ dei perso- 
naggi e i loto rapporti di parentela. (Perfino nel mito delle ori- 
gini del fuoco è Lucertola, figlio della sorella, e perciò Dua, 
del Coccodrillo Yiritja che insegna a quest’ultimo come accen- 
dere il fuoco). Vale la pena di accennare a un ciclo mitico legato 
al personaggio Bamapama, che consiste in una serie di avven- 
ture oscene, comiche e mostruose; Bamapama è un ‘ folle’ che 
trasgredisce tutte le norme su cui si regge la società Murnghin: 
la sua fame non si arresta davanti al cannibalismo, come il suo 
appetito sessuale non retrocede davanti all’incesto. Egli è capace 
di trasformarsi, ha poteri magici ed è mostruoso (ha la bocca 
in cima al cranio); casualmente anche lui ‘fonda’ delle cose 
(p. es. l’alternarsi del giorno e della notte), ma in generale 
rappresenta il completo disordine e i Murnghin ridono delle 
sue avventure. Bamapama è un tipico ‘ trickster ’. Se sul piano 
psicologico i suoi miti rappresentano — come nota L. Warner 
— una valvola di sicurezza per gli istinti antisociali dei Mur- 
ghin, su un piano più propriamente religioso essi servono ad 
alimentare nei Murnghin la coscienza della necessità delle 
norme tribali, senza le quali la società cadrebbe nel ridicolo e 
nel mostruoso caos del mondo di Bamapama. 
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3. I WINTU 


I Wintu sono un popolo della California centro-settentrionale, 
uno di gici popoli americani che sono rimasti al livello econonmiico 
della caccia e della raccolta. I Wintu vivono di caccia (cervi, orsi, 
lepri, roditori, uccelli, cavallette), pesca (salmone e diversi pesci di 
fiume) e raccolta (il principale alimento vegetale è ia ghianda) e 
sono raggruppati in. villaggi (dai 30-40 ai 150-200 abitanti); nei 
villaggi più grandi esiste ariche la ‘casa degli uomini’, mentre le 
normali case, fatte di corteccia, servono alle famiglie elementari. 
Rispetto ai due popoli finora esaminati i Wintu presentano qualche 
lieve novità sul piano economico e sociale. Essi sanno immagazzinare 
degli alimenti per la stagione invernale. Conoscono, seppure in forma 
rudimentale, la specializzazione in mestieri: persone particolarmente 
abili nella manifattura di armi e strumenti di cui tutti hanno bisogno, 
si dedicano quasi esclusivamente a tale attività, ricevendo in cam: 
bio dei loro manufatti i prodotti della normale attività dei cacciatori 
e raccoglitori. Nel commercio — consistente soprattutto nello scam 
bio di doni — ha qualche parte una specie di ‘ moneta ’: conchiglie 
che i soli uomini portanò come otniamento. Presso i Wintu esiste, 
inoltre, l’istituzione del capo: si tratta di una carica fondata più 
sul prestigio personale che non su leggi precise, ma che normalmente 
è ereditaria, sebbene condizionata al corisenso popolate; la sfera di 
autorità del capo non è del tutto precisa, esistono capi di singoli 
villaggi, ma anche capi la cui autorità è ammessa in più villaggi. 
Il capo è esonerato del lavoro, ma è ‘ricco’; i principali requisiti 
della carica sono il saper patlar bene e il comportamento affabile con 
tutti. Il capo amministra anche la giustizia, ma secondo criteri tra- 
dizionali. 


La religione. — Essa accompagna la vita quotidiana dei 
Wintu. La caccia al cervo e all’otso è circondata da precauzioni 
religiose: il cervo ucciso viene scuoiato fuori dell’abitazione e 
la sua carne viene fatta passare nella casa attraverso un’aper- 
tura praticata 44 hoc, per evitare che l’ingresso normale, even- 
tualmente contaminato nel costante uso quotidiano, possa a sua 
volta contaminarla; per ogni singola parte dell'animale è rigo- 
rosamente stabilito chi possa e chi non debba mangiarne (p. es. 
la testa è proibita alle donne giovani, mentre le vecchie pos- 
sono mangiarne, purché senza sale, ecc.). Quanto all’orso — 


ogetto di preoccupazioni religiose in una latga area settentrio- 
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nale che comprende gli Ainu delle isole giapponesi, popoli del- 
l'America settentrionale e della Siberia, ma s’irradia verso sud 
fino al Mediterraneo antico — i Wintu evitano di nominarlo 
(invece di “orso ’, si dice ‘uno di noi’, un ‘amico’, ecc.) e 
di accennare alla caccia contro di esso (invece di ‘ vado a caccia 
di orsi’, ‘vado a incontrate orsi’); prima di una caccia col- 
lettiva all’orso si chiedono profezie sciamaniche relative all’esito 
e dopo una caccia proficua ci si guarda bene dal vantarsene. 
La carne dell’orso viene mangiata sul posto, mentre la prepa- 
razione della pelle è accompagnata da preghiere (anche rivolte 
all’orso stesso) e da danze in cui si imita l’animale. La pesca 
al salmone, pur non essendo titualizzata con le solenni feste 
‘ primiziali’ di altri popoli indiani dell’area, conserva anche 
presso i Wintu qualche riflesso religioso: p. es. nelle case da 
pesca appositamente costruite è proibito l’ingresso alle donne, 
prima della pesca si osservano presagi. D'inverno, quando l’at- 
tività economica è ridotta, sono i giochi — d’azzardo, d’abilità 
o agonistici — ad assumere un aspetto religioso: in essi, infatti, 
vige l’esclusione del sesso opposto; per aver successo, si cerca 
protezione sovrumana e perciò ci si sottopone a digiuni ‘e 
astinenze. Anche i Wintu conoscono i riti di passaggio e i tabu 
che caratterizzano le situazioni di crisi. È interessante che men- 
tre per i maschi l’ingresso nella società non è ritualmente sotto- 
lineato che da due cerimonie legate rispettivamente al primo 
cervo ucciso e al primo salmone pescato dal giovane (che di 
queste sue prime vittime non deve mangiare), per le femmine 
esiste un vero e proprio rito iniziatico: sebbene, infatti, questo 
rito, celebrato al momento della prima mestruazione, con la seclu- 
sione, i tabu alimentari, il divieto del sonno per cinque giorni 
e l'istruzione della ragazza, abbia, a prima vista, un carattere 
di rito privato di pubertà, altri momenti del rituale ne rivelano 
il carattere pubblico: e non tanto la partecipazione dell’intera 
gioventù che durante quei giorni esegue canti e danze di carat- 
tere osceno, quanto l’iniziativa del capo che in quell’occasione 
— ma preferibilmente quando già più d’una ragazza del vil- 
laggio ha superato quel momento fisiologico — dirama inviti 
nei villaggi vicini per una riunione festiva. (L’iniziazione fem- 
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minile è una delle poche occasioni di riunioni festive inter-vil- 
laggio; un’altra è la costruzione di una nuova ‘casa degli 
uomini ’; a volte anche semplicemente l’abbondante disponibi- 
lità di alimenti può suggerire l’invito dei villaggi vicini; 
l'invito, in tutti questi casi, viene portato da corridori velocis- 
simi). Anche il tatuaggio viene praticato solo sulle ragazze. I 
riti funebri comprendono la rimozione del cadavere dalla casa 
attraverso un'apposita apertura (per una ragione opposta a 
quella per cui la carne del cervo viene portata dentro casa attra- 
verso un’apertura nuova: per non contaminare l'ingresso abi- 
tuale), la distruzione completa delle ‘proprietà’ — oggetti 
d’uso personale — del morto (altrimenti, secondo la spiegazione 
degli indigeni, lo spirito del morto, attaccato a quegli oggetti, 
non se ne andrebbe dal villaggio: in realtà, si tratta di realiz- 
zare, anche mediante questo procedimento, l'eliminazione com- 
pleta del morto, quindi anche delle sue-‘ appartenenze ’, dalla 
società dei vivi) e il tabu posto (per la stessa ragione) sul nome 
del morto. 

I fatti religiosi più appariscenti della vita dei Wintu sono 
quelli legati allo sciamanismo (cfr. sopra, p. 62). È da sot- 
tolineare che si tratta di un'istituzione della religione pub- 
blica: infatti, nel passato era sempre il capo ad indire una 
cerimonia di ‘iniziazione’ sciamanica, cui partecipavano can- 
didati d’ambo i sessi che avevano avvertito (per sogni o pre- 
sagi particolari) una vocazione sciamanica. La cerimonia consi- 
steva soprattutto in danze estenuanti, nel corso delle quali la 
maggior parte dei candidati finiva pet rinunciare (su 15-20 indi- 
vidui riuscivano in media 2-5). Un sibilo nell’aria annunciava 
l’arrivo di uno spirito che, se trovava un soggetto adatto, en- 
trava in lui attraverso l’orecchio; il candidato cadeva, allora, 
in estasi, e continuava a danzare fino al collasso, quando gli 
usciva già sangue dalla bocca e dal naso; dopo osservava un 
digiuno completo di cinque giorni e attendeva alle istruzioni 
che sciamani più vecchi gli impartivano; alla fine di questo 
periodo preparatorio veniva celebrata una seconda riunione scia- 
manica pubblica, al termine della quale il candidato diventava 
sciamano a tutti gli effetti. Oggi non esistono più queste ‘ ini- 
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ziazioni’ pubbliche: lo sciamano si forma per lo più in via 
individuale. Lo sciamano cura gli ammalati: in stato di trance, 
indotto anche dal fumo di tabacco, massaggiando e succhiando 
estrae dal corpo del paziente i presunti oggetti estranei che 
causano la malattia; nei casi più gravi — quando constata che 
l’anima ha già lasciato il corpo del paziente — egli si lancia 
in danze estatiche, si compotta come un pazzo, corre fuori dalla 
casa e cade in stato di incoscienza; viene poi riportato in casa 
e quando torna in coscienza, restituisce l’anima all’ammalato, 
che era riuscito a catturare mentre era privo di sensi. Ma lo 
sciamano Wintu non è solo guaritore, è soprattutto ‘ profeta ’: 
anche la cura sciamanica s’inizia con canti e profezie, prima 
ancora della ‘visita’ e della ‘ diagnosi ’; allo sciamano si chie- 
dono divinazioni sull’esito di una caccia o di una guerra; e lo 
sciamano può pronunciare profezie di elevato livello spirituale 
anche sulla fine del mondo. Malgrado l’alta posizione dello scia- 
mano nella società Wintu, si può dire che tra sciamano e uomo 
comune la differenza è di grado e non di qualità. Anzitutto, è 
l’uomo comune che può diventare sciamano, mediante un par- 
ticolare sviluppo della propria conformazione psichica. In 
secondo luogo, se lo sciamano è aiutato nell’esercizio della sua 
professione da spiriti, d’altra parte questi spiriti localizzati in 
certi luoghi sacri sono accessibili anche alle persone comuni. 


I luoghi sacri, per i Wintu, sono nei punti. particolarmente ca- 
ratteristici della natura — rocce, grotte, sorperiti, stagni, ecc. — 
ritenuti ‘abitati da spiriti (animaleschi — coyote, orso grigio, ecc. 
— è mitici); le donne devono evitare questi luoghi (salvo quelli del 
coyote, v. sotto); gli uomini ci vanno in cerca di protezione sovru- 
mana, soprattutto: nella caccia e hel gioco; partono da casa senza 
dir nulla a nessuno, si recano sul posto prescelto — ma a volte 
devono visitare più di uno di questi luoghi si denudano, di- 
giunano, osservano i propri sogni, perché questi possono rivelare 
se essi hanno acquistato unò spirito tutelare. In possesso di un tale 
spirito, l'individuo può anche diventare sciamano, ma questa è solo 
un’eventualità e non lo scopo della pratica. Del resto, anche tra 
gli sciamani ci sono quelli più e quelli meno potenti, ed esistono 
competizioni tra sciamani — certe volte esacerbate fino a un duello 
mortale — condotte con mezzi ‘soprannaturali’. 
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I Wintu recitano preghiere, ma il destinatario di queste 
— che qualche volta è il sole, mentre altre volte non è chiaro 
chi sia — non ha alcun culto al di fuori di quello verbale e 
occasionale. Essi praticano anche qualche forma rudimentale 
del sacrificio: vedendo un turbine di vento e credendo che in 
esso sia presente lo spirito di un morto, il Wintu vi getta una 
manciata di cibo (farina di manioca), per allontanarlo; offerte 
alimentari vengono depositate anche nei luoghi sacri, come 
pure date agli oggetti portati a casa dai luoghi sacri e ritenuti 
in possesso di forza protettrice, e agli strumenti sciamanici. 
Una figura importante della mitologia, Olelbis (“ colui che è 
lassù ”), il creatore, non sembra aver alcun culto. I Wintu, 
come la maggior parte dei popoli californiani, hanno interes- 
santi miti della creazione; sfortunatamente, la raccolta che ne 
è stata fatta nel secolo scorso — quando ancora le tradizioni 
mitiche erano più consistenti — è poco fidata. Comunque, 
accanto al creatore appare un antagonista animalesco, il Coyote 
(lupo della prateria); Olelbis voleva creare un mondo paradi- 
siaco, un'umanità immortale (e perciò non bisognosa di ripro- 
dursi), ma Coyote, intralciando i suoi piani, causa la formazione 
delle condizioni reali dell’esistenza; paga il proprio intervento, 
diventando — o lui stesso o suo figlio — il primo morto. 


Il Coyote dei Wintu rappresenta un problema storico-religioso, 
in quanto presso altri popoli indiani della California (p. es. Pomo, 
Wappo) egli è solo sulla scena della creazione (senza, cioè, una figura 
corrispondente all’Olelbis dei Wintu). È stato sostenuto (Pettaz- 
zoni) che in una fase culturale più antica Coyote, pur nel suo terio- 
morfismo, avesse la dignità del creatore e che solo in seguito a tra- 
sformazioni culturali la sua figura si fosse degradata, cedendo il 
posto a un Essere Supremo celeste e caticandosi di tratti buffone- 
schi. Ma tali tratti appaiono nel Coyote anche là dove egli è creatore 
unico, o piuttosto, dove dalle sue innumerevoli avventure, spesso 
comiche e oscene, sotge la creazione: egli è un tipico #rickster. Tale 
suo carattere risalta, presso i Wintu, anche da alcuni piccoli fatti 
extra-mitologici: il Coyote è il patrono dei giochi d’azzardo (uno 
di questi viene giocato con un osso di coyote); solo i suoi luoghi 
sacri non conoscono l'esclusione delle donne; una danza da lui deno- 
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minata è comica e suscita risate di scherno; gli abitanti di una suba- 
rea Wintu, in fama di esser ladri, sono ritenuti anche capaci di tra- 
sformarsi in coyote. 


4. I MUNDURUCÙ 


I Munduruci sono un popolo dell'Amazzonia centrale (Brasile), 
vivente — oggi (1958) in numero di circa 1250 individui — presso 
il fiume Tapajés. Oggi presentano una civiltà ‘in fase di avanzata 
disgregazione (cfr., oltre alla monografia di R. F. Murphy; Mundu- 
ruci religion, 1958, anche, dello stesso autore, Headbunter's heri- 
tage, 1960, dove l’attuale situazione è ampiamente illustrata). Solo 
una piccola parte della popolazione ha conservato, insieme con 
l'abitato primitivo nelle savane, buona parte della tradizionale forma 
di esistenza di cacciatoti e raccoglitori, mentre il resta, a contatto 
éon i biarichi, si è dato ormai alla coltivazione e alla redditizia rac- 
colta della gomma che viene comprata dai bianchi. La disgregazione 
della società — lo spostamento in nuove sedi della maggior parte 
del popolo — ha portato alla distruzione della comunità (e così 
anche dei riti pubblici, mentre sopravvivono quelli privati), delle 
‘metà’ e dei clans in cui essa era divisa, della ‘ virilocalità* (cicè 
dell’uso che la donna andava ad abitare presso la famiglia del ma- 
rito), della c. d. ‘ grande famiglia’ (convivenza di tutti i discendenti 
maschili, con le loro mogli, e dei discendenti celibi e nubili di una 
coppia) che era l’unità-base della società, e perciò anche della forma 
originaria delle case (prima grandi e ovali, oggi piccole e quadrate). 
Inoltre oggi i Munduruct non possono nemmeno fare la guerra che 
— nella specifica forma della caccia alle teste — era una delle basi 
della loro civiltà. Fortunatamente, con l’aiuto degli informatori più 
anziani, si è potuto ancora ricosttuire la forma tradizionale della 
loto esistenza come pure i dettagli dei loro rituali pubblici. 


La religione. — Una ‘ madre della selvaggina’ — putcha- 
shi — insieme, peraltro, con le ‘madri’ delle varie specie 
distinte di selvaggina, tra cui di alcune si tiene particolar conto 
(p. es. la ‘madre degli animali acquatici’, la ‘ madre del ta- 
piro '), di altre meno, mentre i rapporti tra questa pluralità di 
madri e l’unica putcha-shi non appaiono definiti — occupa una 
posizione importante nella religione dei Munduruci, Essa garan- 
tisce, innanzituito, l’osservanza di quelle norme che regnano 
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presso quasi tutti i popoli cacciatori: i Mundurucd non devono 
uccidere più selvaggina di quanto sia loro indispensabile per 
l'alimentazione (e così non devono uccidere solo per la pelle 
che pur possono vendere bene ai bianchi: vendono solo le pelli 
degli animali mangiati), né devono mancare di rispetto all’ani- 
male ucciso (vantandosene o schernendolo), altrimenti putcha- 
shi li punisce sia con mezzi apparentemente naturali (cadute, 
morsi di serpenti) sia con malattie dovute, secondo le loro cre- 
denze, a oggetti o animaletti (specie di pidocchi) che essa fa 
entrare nel corpo del colpevole. Ma oltre a tutelare le norme 
fondamentali della caccia, la ‘ madre della selvaggina’ ha una 
parte di rilievo nei rituali e nelle credenze dei Munduruci. 
Essa può assumere la forma di pietre visibili solo agli sciamani 
(che le portano, allora, vicino al villaggio perché dove si tro- 
vano quelle pietre, vi è abbondanza di selvaggina) o quella di 
una tartaruga o di una specie di scimmia (in cui ugualmente 
solo gli sciamani possono individuarla). Oltre alle madri della 
selvaggina, i Munduruci conoscono anche altri esseri. sovru- 
mani attivi che si potrebbero definire ‘ spiriti’, tenendo, però, 
sempre presente che questo vago termine copre una grande 
varietà di esseri immaginari. Così gli Yurupari che sono ‘ spi- 
riti’ uccisori (e la vittima uccisa da loro diventa a sua volta 
uno Yurupari; certi sciamani sanno anche creare degli Yuru- 
pari per far uccidere la vittima prescelta); così gli afik, spiriti 
dei morti, che rapiscono i bambini. Altri ‘ spiriti’ di morti, in- 
vece, abitanti in un al di là immaginato come il rovescio di 
questo mondo, sono i protettori dei guerrieri. Inoltre, gli ‘ spi- 
riti’ di certi strumenti musicali — i kar6k6 (specie di tube 
rudimentali, v. sotto) — conservati nelle ‘ case degli uomini ’, 
esercitano protezione sul clan cui appartengono (oggi: sul vil- 
laggio). Si potrebbero, ancora, qualificare come ‘ spiriti” anche 
le cosiddette ‘ madri della pioggia’ che — tra l’altro, conside- 
rate come maschi, ciascuna con una moglie — sono differenziate 
per nome ed aspetto. Le madri della selvaggina sono al centro 
del rito di caccia indetto volta per volta da un anziano di parti- 
colare prestigio. Si tratta di una festa inter-villaggio, che ri- 
chiede un’accumulazione di cibi e bevande. A prescindere dai 
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particolari, la festa culmina in un un’offerta di cibo alle ‘ madri 
della selvaggina’ richiamate sul posto dai crani esposti degli 
animali abbattuti in cacce precedenti; questi crani vengono ‘ cu- 
rati’ dagli sciamani contro gli effetti nocivi (dato il concetto 
della caccia come sacrilegio, v. sopra, p. 45) provocati dalla 
costante attività dei cacciatori; dopo l’offerta, la festa continua 
con danze in cui si imitano le varie specie animali. Forse il rito 
pubblico più importante dei Munduruci era, però, quello dedi- 
cato alla guerra. I guerrieri Munduruc facevano la guerra ai 
vicini in ogni stagione asciutta; a volte, il gruppo della spedi- 
zione rimaneva fuori anche per la stagione della pioggia e per 
la successiva stagione asciutta. Scopo esclusivo della guerra era 
di portare a casa teste di nemici. Ora, il guerriero che aveva 
avuto la fortuna di procurare una testa, aveva il privilegio di 
indire una festa che poteva durare per tre stagioni piovose suc- 
cessive, cioè per due anni e mezzo. La festa era completamente 
accentrata intorno al trattamento della testa acquistata. Già du- 
rante il ritorno, si toglievano dalla testa il cervello e i denti 
che, questi ultimi, dovevano esser conservati, e la testa stessa 
veniva sottoposta a una bollitura e artrostitura preliminari, per 
una migliore conservazione della pelle. Nella prima stagione 
della festa, la testa veniva ornata con penne degli uccelli tote- 
mici dei singoli clans. Nella seconda stagione — previa un’or- 
dalia relativa al comportamento del datore della festa, il cui 
risultato negativo poteva far sospendere tutto il seguito del ri- 
tuale — la testa veniva scuoiata e appesa nella ‘casa degli uo- 
mini’. Nella terza stagione la società degli uomini (cioè tutta 
la collettività dei maschi adulti del villaggio) celebrava un ban: 
chetto nella casa del cacciatore di teste; i cibi venivano prepa- 
rati da bambine e vecchie, cioè da donne — cui incombeva 
tradizionalmente il compito del cucinare — ma di età sessual- 
mente inattiva; seguiva una processione alla ‘ casa degli uomini ’, 
dove i denti della testa venivano attaccati a cinture che si con- 
servavano. Ma l’importanza di questa festa appare soprattutto 
dalle norme che per tutta la sua durata regolavano la vita del 
cacciatore di teste e di sua moglie. Essi, per tutto quel tempo, 
non dovevano avere rapporti sessuali. L'uomo non pattecipava 
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più ai pasti comuni. Non partecipava alle conversazioni, se non 
su argomenti particolarmente seri. E partecipava in un modo 
del tutto speciale alle imprese collettive di caccia: a queste egli 
presenziava soltanto, portando con sé il suo trofeo che assicu- 
rava il successo dell’impresa, ma non cacciava; anzi, dopo i 
primi due animali abbattuti, egli si ritirava a casa sua. Sua 
moglie in tutto quel lungo periodo era esonerata da ogni lavoro 
e poteva comandare le altre donne del vicinato. 

Queste due feste dimostrano già sufficientemente che i Mun- 
duruci sono — 0 erano — soprattutto una società di uomini, 
cacciatori e guerrieri, mentre le donne si trovavano in una posi- 
zione subordinata. Ciò appare anche dall’istituzione della ‘ casa 
degli uomini’ e dei kar6kò (gli strumenti musicali già menzio- 
nati). Anche a questi strumenti si collegano rituali festivi. In- 
tanto, vi è un servizio giornaliero in onore di essi: ogni giorno 
le tre tube (tre, oggi, per ogni villaggio) — che, come presso 
altri popoli il rombo, sono rigorosamente tabu per le donne — 
devono essere suonate per un breve tempo e ‘nutrite’ con 
un’offerta di manioca e di carne. Una volta all'anno, invece, 
vengono suonate giorno e notte, mentre gli uomini banchet- 
tano e fanno offerte di bevande. La più grande festa per questi 
strumenti ha luogo, però, quando si costruisce un nuovo vil- 
laggio e in questo, per ultimo, la nuova ‘casa degli uomini’; 
finché quest’ultima non è pronta, gli uomini dormono nella 
loro casa vecchia, nel villaggio abbandonato. Con l’intervento 
dei villaggi vicini si celebra, in forma di processione, il trasfe- 
rimento dei kar6k6 solennemente suonati e nascosti con foglie 
di palma da uomini che circondano i suonatori. Ma le donne 
stesse, per non vederli, si rinchiudono nelle case, e piangono. 
Il loro pianto serve a render presente il mito delle origini dei 
karòké6: tre donne intente a raccogliere legna avrebbero sentito 
una musica lontana e scoperto la sua provenienza da un lago 
fino allora sconosciuto. Da quel lago avrebbero pescato poi tre 
pesci che, non appena fuori dell’acqua, si sarebbero trasformati 
in kar6ké6. Allora, le donne si sarebbero dedicate al suonare 
questi strumenti, trascurando i propri doveri nella famiglia, di 
modo che toccava agli uomini andare a prender legna e acqua. 
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Ora gli uomini, a un certo momento, decidono di obbligare le 
donne al ritorno nel villaggio e di impossessarsi dei kar6k6; 
ottengono questo fine minacciando la sospensione della caccia, 
ciò che renderebbe impossibile la nutrizione dei karok6. Al- 
lora le donne tornano nel villaggio in processione, suonando 
i karòk6, mentre gli uomini, secondo il patto concluso, si chiu- 
dono nelle case private, cioè non nella casa degli uomini, dove 
invece le donne installano gli strumenti. Tornano poi nelle case 
ce obbligano i mariti ad aver rapporti con loro e gli uomini non 
possono rifiutarsi, come oggi le mogli non possono rifiutarsi ai 
loro mariti. L'indomani gli uomini prendono possesso dei ka- 
roko, e le donne piangono. Il mito (cfr. quello australiano a 
p. 93 sg.) ‘ fonda” la supremazia degli uomini, presentando una 
situazione di partenza che è il rovescio della realtà (anche la 
processione delle donne con i karòk6 è la forma rovesciata di 
quella praticata in occasione del trasferimento di questi stru- 
menti in un nuovo villaggio). 


Un altro rituale pubblico dei Mundurucd era il Duparip in cui 
si ritrovano motivi comuni ‘alle iniziazioni presso molti popoli, ma 
con la differenza notevole che i soggetti del trattamento tituale 
erano, secondo gli informatori anziani, bambini dall’età di appena 
tre anni. La festa veniva celebrata senza una periodicità regolare; i 
bambini venivano segregati nella ‘casa degli uomini’ per la durata 
di due anni, sottoposti a rigidi tabu alimentari e a un trattamento 
che doveva promuovere la loro crescita (si tiravano i loro corpi), 
mentre danzatori vestiti di fogliame suonavano i flauti. I bambini 
ricevevano poi dei ‘becchi’ di legno con cui, totnati a casa, dove- 
vano mordere le donne. Tutti questi motivi sarebbero perfettamente 
al loro posto al momento del passaggio rituale nelle condizioni del- 
l’adulto (ostilità verso l'ambiente femminile che circonda il bambino, 
ma non più l’adulto), ma suscitano perplessità nella loro applica- 
zione a bambini così piccoli. Ora, però, si viene a sapere che dalla 
età di circa 6 anni (cioè dopo il Duparip), i ragazzi venivano sotto- 
posti a un graduale tatuaggio che solo intorno alla loro età di sedici 
anni raggiungeva la prevista forma completa, indispensabile per 
l'adulto. Sembra, dunque, che il tatuaggio abbia preso il posto delle 
iniziazioni (cfr. sotto, per gli Ao Naga, p. 123), la cui celebrazione 
veniva spostata, con la funzione di un rito preliminare, a ‘un'età 
infantile. 
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Presso i Mundurucd esistono tuttora persone cui si attri- 
buiscono poteri particolari; esse solo con riserva si possono 
definire come ‘ sciamani ’. La loro ‘ professione ’ è esclusivamente 
ereditaria; non vi sono informazioni su una ‘ vocazione ’ o ‘ chia- 
mata’ sciamanica. Inoltre non hanno spiriti tutelati (mentre nel- 
l’area circostante si riscontra ovunque anche questo tratto carat- 
teristico), adoperano pochi e rudimentali strumenti e, inoltre, non 
agiscono in stato di #ra7ce, salvo in un unico caso, del resto, assai 
significativo: quando si tratta di ‘ nutrire la madre della selvaggi- 
na”. Si tratta di un’occasione annuale che richiedeva la coopera- 
zione di diversi ‘ sciamani ’. Il più quotato di questi s’inseriva og- 
getti (p. es. radici) nel proprio corpo, mentre gli altri gli soffiava- 
no contro fumo di tabacco. Caduto in estasi, lo ‘ sciamano ’ cor- 
reva fuori, si presumeva che entrasse attraverso un buco nella 
terra, facesse un viaggio sotterraneo, nel corso del quale incon- 
trava vari rappresentanti della putcha-shi, offrendo a ciascuno 
manioca, e riemergesse poi da un altro buco. Gli altri dove- 
vano allora estrarre gli oggetti inseriti nel suo corpo, altrimenti 
lo sciamano si sarebbe trasformato in un animale. (Egli, dun- 
que, mediante la trance, si poneva al pericoloso limite tra esi- 
stenza umana e animale, per poter prendere contatto con la 
madre della selvaggina). È importante osservare che uno dei 
caratteri più specifici dello sciamanismo, l’azione in stato di 
trance, si sia conservato solo in un rito d’utilità pubblica e 
relativo alla caccia. Per il resto, lo ‘ sciamano’ ha le normali 
funzioni degli ‘stregoni’: è chiatoveggente (trova gli oggetti 
e persone smarriti) e guaritore: cura le malattie che, secondo 
la convinzione comune, sono dovute o alla punizione inflitta 
dalla putcha-shi a un trasgressore delle norme della caccia o 
di altre norme tribali (adulterio, tabu mestruali, ecc.) o all'opera 
di stregoni. Ora, gli stregoni (‘neri’) non sono altro, pet i 
Mundurucd, che ‘sciamani’ (stregoni ‘bianchi ’) malintenzio- 
nati; teoricamente ognuno di questi potrebbe anche far del 
male, e perciò su ogni ‘sciamano’ incombe il sospetto della 
società; quando questa crede di individuare in uno sciamano 
la causa dei mali che l’affliggono, lo elimina spietatamente. 
Cause immediate delle malattie sono gli oggetti invisibili (tranne 
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che allo sciamano) detti causi, mandati o dalla putcha-shi o da- 
gli stregoni, e che s’inseriscono nel corpo. Lo stregone, inoltre, 
può suscitare anche degli Yurupari o dei giaguari invisibili che 
magiano l’interno del corpo della vittima che può bensì tornare 
a casa, ma muore nel giro di un giorno. Lo sforzo principale 
richiesto dallo ‘ sciamano ’ è la cura delle persone cui la putcha- 
shi ha rapito l’anima. L’anima rapita viene passata dalla madre 
degli animali a un animale che poi la passa a uno più piccolo, 
e così via, finché arriva presso il pesce più piccolo e muore: 
ora, lo ‘ sciamano’ deve intervenire prima che ciò accada, Egli 
viene aiutato da altri ‘ sciamani’ e da due ‘ sognatori di canti ’ 
che cantano i singoli animali: la cura riesce solo se si canta 
l’animale che proprio in quel momento è in possesso dell’anima 
rapita. In tal caso questa viene rilasciata; lo ‘ sciamano ’ se ne 
accorge e ne prende possesso per farla rientrare nel corpo del 
paziente. Dell’anima, del resto, i Munduruct hanno concetti 
vaghi; distinguono, ad ogni modo, l’anima-riflesso (che, dopo 
la morte, può diventare un asik, v. sopra) e l’anima situata nel 
corpo. Le sorti dell'anima dopo la morte — di cui i Munduruci 
non sembrano preoccupatsi eccessivamente — sono immaginate 
in varie maniere: diverso è l’aldilà riservato ai suonatori dei 
kar6k6, quello dei danzatori delle danze in onore della madre 
della selvaggina (in questo si vivrebbe secondo le condizioni 
arcaiche dei Munduruci: cioè senza la raccolta della gomma e 
con la caccia alle teste); ma l’anima può trasformarsi anche in 
Yurupari (se la persona è stata uccisa da uno di questi) o può 
anche morire (nel caso del ratto dell’anima). 

Nella mitologia dei Munduruci non hanno quasi alcuna 
parte gli esseri sovrumani che questo popolo venera e teme 
nella sua esistenza quotidiana. La figura principale della mito- 
logia è un singolare personaggio capace di trasformare ogni cosa, 
Karusakaibò; l’importanza delle tradizioni che vi si riferiscono 
e la sua attività ‘creatrice’ all'origine dei tempi hanno indotto 
i missionari a favorire una sua identificazione con Dio (0 con 
Gesù Cristo), mentre in realtà la sua attività, oltre a limitarsi 
esclusivamente al tempo del mito (K., infatti, non ha alcun 
culto), è d’un genere assai lontano da quello che si possa attri- 
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buire a un dio. Egli, per una vendetta puramente personale, 
trasforma l’umanità in maiali selvatici (che ancora non esiste- 
vano); causa, involontariamente, la morte di suo figlio e poi, 
invece di risuscitare lui, per errore risuscita il proprio antago- 
nista, un armadillo di nome Daiirù che ha i caratteri tipici di 
un zrickster. Ma è Daiirà che — quando Karusakaibò lo vuol 
far morire, incendiando la foresta in cui il suo avversario si 
trova — cetcando scampo sotto tetta, trova la futura umanità 
che, secondo un tema mitico molto diffuso in America, sorge 
emergendo dalla terra. D'altra parte, Karusakaibé si libera poi 
di Daiirù, mediante un atto cosmogonico: gli fa portare una 
pietra piatta sulla testa, ma fa diventare questa pietra sempre 
più grande e pesante, finché non diventa la volta celeste; essa 
troverà supporto in un albero cosmico, le cui radici spuntano 
dal naso dell’armadillo. Molti elementi del cosmo e della na- 
tura sorgono così, nella mitologia Munduruci, quali conseguenze 
di avventure di personaggi vari, anche completamente indipen- 
denti da Karusakaibò (così p. es. c'è un mito delle origini della 
Via Lattea, del primo alligatore, ecc.). Le vicende più varie e 
fantastiche — inganni e contro-inganni, adulteri e uccisioni, 
trasformazioni e incontri con personaggi mostruosi, ecc. — 
riempiono i miti, tra cui il lungo ciclo delle vicende di Perisuat, 
paragonato da R.F. Murphy all’Odissea, ma che rispecchia una 
fantasia ben più sfrenata. Tra i miti dei Munduruci merita una 
menzione particolare uno che riguarda l’origine delle piante 
alimentari. Bisogna premettere che se i Munduruci sono pas- 
sati, in periodo relativamente recente, alla coltivazione della 
terra, ciò non ha quasi lasciato alcuna traccia nella loro reli- 
gione che, come si è visto, è imperniata sulla caccia e la guerra. 
Tanto più interessante appare il mito cui si è accennato: una 
vecchia donna, di nome Kapirù, ha in cura il bambino di sua 
sorella, che piange per gli alimenti vegetali ancora non esistenti. 
Kapirù, allora, manda gli uomini a disboscare un terreno e bru- 
ciare gli alberi e arbusti abbattuti (metodo diffuso nella colti- 
vazione primitiva per creare e fertilizzare terreni coltivabili); 
poi si fa scavare una fossa e si fa interrare. Sotto la terra il suo 
corpo cresce smisuratamente e dalle varie parti del corpo spun- 
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tano le varie piante alimentari coltivate dai Mundurucd. In 
questo mito si osserva anzitutto il motivo delle piante alimen- 
tari scaturite dal corpo di un personaggio mitico ucciso (tema 
fondamentale dei miti dei ‘dema’: v. sopra p. 17) e, in 
secondo luogo, anche l’importanza data ad esseri mitici fem. 
minili (Kapirù e la sorella), contrastante allo spirito prettamente 
maschile della civiltà dei Mundurucd cacciatori e guerrieri, ma 
conforme a quella posizione più importante che l’incipiente col- 
tivazione spesso assicura alle donne. 


II. RELIGIONI DI POPOLI COLTIVATORI PRIMITIVI 


Certamente uno dei più profondi e decisivi rivolgimenti della 
storia umana prese inizio quando qualche gruppo umano passò dal 
sistema della semplice ‘ appropriazione’ di quanto la natura offriva 
bell'e pronto, a una qualsiasi forma della produzione degli alimenti. 
Come e quando (nelle sue prime forme, forse sporadiche e marginali) 
ciò sia avvenuto, resta per ora assai problematico. È ancora in 
discussione anche la questione, se la prima forma di produzione ali- 
mentare fosse l'allevamento di bestiame o la coltivazione della terra. 
La prima ipotesi trova tuttora difensori che, tra l’altro, si richia- 
mano a quei casi di quasi impercettibile passaggio dalla fase della 
caccia a quella della pastorizia, il cui esempio più importante ci 
viene fornito da certi popoli delle zone artiche e subartiche, dove 
accanto alla caccia alle renne esiste anche l'allevamento di renne, 
ma anche una forma che a buon diritto si considera come intermedia: 
quando cioè un popolo segue le migrazioni delle renne, rimanendo 
con esse in continuo contatto e sfruttandole, quasi fossero i loro 
armenti. Ma è stato fatto notare che l'esempio non ha valore di 
prova, perché da alcuni indizi (come p. es. la poca domesticità anche 
delle renne allevate e la mancata differenziazione di queste dalle 
renne selvatiche — mentre gli animali da lungo tempo allevati as- 
sumono caratteri particolari che li distinguono dalle specie selva- 
tiche da cui derivano) risulta che la addomesticazione delle renne è 
un fatto relativamente recente, probabilmente suggerito dalla vici- 
nanza di popoli allevatori di altro bestiame (equino e bovino). 
Sembra, inoltre, che l’allevamento del bestiame grande (bovini, éa- 
valli, cammelli, ecc.) sia più recente (forse cronologicamente non an- 
teriore alla formazione delle prime civiltà superiori!) dell’alleva- 
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mento del bestiame piccolo (polli, cani, maiali) che, a sua volta, 
presuppone già quella vita sedentaria che solo la coltivazione della 
terra rende possibile, Comunque sia, per la questione delle origini, 
— e in questioni del genere è assai difficile arrivare a un’ ‘ultima 
parola’ — nella realtà etnologica si conoscono sia casi in cui un 
popolo prevalentemente allevatore di grande bestiame (e quindi, in 
un certo grado, nomade) si è fatto sedentario e coltivatore, sia casi 
in cui dal seno di una popolazione coltivatrice un gruppo si è stac- 
cato per dedicarsi esclusivamente, o quasi, alla pastorizia. Ad ogni 
modo, i popoli coltivatori rappresentano la stragrande maggioranza 
dell’attuale umanità primitiva, mentre i popoli pastori puri sono 
piuttosto delle eccezioni. 

Per i primordi della coltivazione non si possono fare che ipo- 
tesi: probabilmente non si saprà mai come a un gruppo umano, sul 
finire del paleolitico, si sia rivelata la possibilità e si sia imposta la 
oppottunità di coltivare certe piante alimentari, anziché semplice- 
mente raccogliere quelle che esistevano nella natura selvaggia. Che 
anche i cacciatori-rtaccoglitori conoscano e, a volte, si riservino come 
‘ proprietà * certe zone fertili di prodotti vegetali e vi ritornino pe- 
riodicamente; che essi si preoccupino di non sfruttare tutt’in una 
volta fino all’ultimo le risorse di tali zone, sapendo che dalle radici 
e frutti lasciati sul posto i vegetali si riprodurrebbero nella stagione 
successiva; che, immagazzinando i vegetali alimentari, essi possano 
osservare la germinazione di questi — tutto ciò non ci spiega suffi- 
cientemente né perché a un certo momento un gruppo umano abbia 
scoperto e adottato la coltivazione; né perché prima esso stesso 
e gli altri per centinaia di millenni non l’abbiano fatto. 

Non è difficile immaginare le profonde trasformazioni delle forme 
dell’esistenza e, quindi, della civiltà, dovute al passaggio alla colti- 
vazione; anzitutto, questa permette e, anzi, rende necessatia una 
vita sedentaria (anche là dove i mezzi tecnici non permettono di 
sfruttare continuamente la stessa terra: la maggior parte dei popoli 
primitivi, ignari dell’aratro, spesso anche della concimazione e della 
irrigazione, sfruttano solo la superficie del terreno che tapidamente 
si esaurisce, di modo che essi devono cercare — ma sempre nelle 
vicinanze — volta per volta nuovi terreni in cui piantare o seminare); 
ora, mentre il nomadismo induce l’uomo a non fabbricare nulla che 
sia difficile trasportare, la vita sedentaria permette e promuove lo 
sviluppo dell’artigianato; mentre il nomadismo è praticato più facil- 
mente da gruppi ristretti, la coltivazione permette la formazione di 
agglomerati umani più estesi; questi, d’altra parte, richiederanno 
un’otganizzazione sociale di diverso tipo. Ai mutati bisogni, condi- 
zioni, possibilità, rispondono importanti mutamenti nel modo di 
vedere e di concepire l’esistenza e, quindi, anche nella religione. 
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l. GLI ARAPESII 


Con il nome ‘ Arapesh” si indica, negli studi, un popolo della 
Nuova Guiriea nord-orientale, che non ha una precisa coscienza di 
essere un popolo; arapesh, nella sua lingua, significa semplicemente 
‘uomo ’. Gli Arapesh vivono in tre fasce di terra contigue e paral- 
lele, una costiera, una montana e una, interna, di pianura. Margaret 
Mead (Anthropological Papers 36/3, 1938 e 37/3, 1940) ha studiato 
da vicino gli Arapesh montani — per i quali valgono, dunque, i 
dettagli di quanto segue — e principalmente il loro più grande vil- 
laggio, Alitoa, dove in 28 case vivevano 87 persone (mentre esistono 
altri villaggi di appena 5-6 case). L'unità sociale fondamentale degli 
Arapesh è la gens patrilinea e localizzata; ma, salvo per l’alimenta- 
zione, nessun gruppo è autosufficiente; i legami tra i gruppi sono 
costituiti dal commercio, dai matrimoni e dalle cerimonie inter-vil- 
laggio. L'economia — come in una larghissima zona oceaniana — è 
fondata sulla coltivazione di tuberi e di alberi fruttiferi (taro, igname, 
sago, banana, noce di cocco), sull’allevamento di maiali e, in parte, 
sulla caccia. Agli Arapesh montani la vita faticosa e la scarsa alimen- 
tazione non permettono di dedicarsi anche ad altre attività, e per- 
ciò essi devono procurarsi tutto ciò che occorre loro al di fuori del 
cibo — armi, utensili, vestiario, ecc. — per commercio. Il com- 
mercio consiste in uno scambio di doni, ma in una forma istituzionale 
del tutto particolare: ogni singola famiglia ha la propria ‘strada’ 
tradizionale che si estende sia fino alla costa sia fino alla pianura 
interna: ognuna di queste ‘strade’ riservate a singole famiglie at- 
traversa abitati in cui vivono persone con cui la famiglia montana 
è in un rapporto speciale sanzionato come ‘ fratellanza *; un giovane, 
appena iniziato, viene portato dai suoi sulla strada tradizionale e 
presentato ai ‘ fratelli” da cui riceve doni che inaugurano i futuri 
scambi. 


La religione. — L'esistenza degli Arapesh è largamente 
determinata dall’osservazione di un gran numero di tabu. I cibi 
stessi sono divisi in due categorie: quelli che sono tabu per gli 
adulti in età riproduttiva e riservati perciò ai bambini e ai vec- 
chi, e gli altri destinati, al contrario, ai soli adulti. Il più im- 
portante tabu è però quello che proibisce — sullo stesso piano 
e includendoli nel medesimo concetto — l’incesto sessuale e il 
consumo dei prodotti propri: esattamente come nessuno deve 
aver contatti sessuali con la propria madre o sorella, così non 
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deve mangiare del maiale che ha allevato, della selvaggina che 
ha uccisa, dell’igname che ha coltivato. Questo tabu fondamen- 
tale ha per effetto che nella società Arapesh tutti vivono di 
doni e nessuno può fare a meno della cooperazione collettiva. 
La cooperatività e la pacifica convivenza costituiscono una ca- 
ratteristica saliente della civiltà degli Arapesh. Contrapposti al 
‘ buon luogo ’ che è il villaggio in cui regna questo spirito paci- 
fico, i dintorni scoscesi e accidentati del villaggio sono il ‘ cat- 
tivo luogo ’: qui vengono relegate le capanne per le mestruanti 
e le partorienti, le latrine pubbliche e, in generale, tutto ciò che 
potrebbe contaminare il villaggio. Ma fuori del villaggio vivono 
anche quegli esseri extra-umani che — con un termine pidgin 
adottato per concetti simili di tutta l’area culturale — vengono 
chiamati wmarsalai. A questi si attribuiscono forme animali più 
o meno fantastiche (serpente a due teste e di colore insolito, 
altre forme di animali ma con una sola gamba, ecc.). I marsalai 
sono localizzati in determinati punti del non-abitato; ciascuno 
di essi, oltre la propria dimora, ha anche un proptio nome, un 
aspetto ben definito e qualche caratteristica particolare (p. es. 
uno punisce con una determinata malattia, l’altro con un’altra, 
ma la maggioranza con disastri meteorici); vi sono, inoltre, due 
grandi marsalai, della terra (in forma di vipera) e del mare (in 
forma di dugong), che producono l'arcobaleno. Ora, i marsalai 
sembrano ben distinti, nella concezione Arapesh, dagli ante- 
nati: tuttavia, essi sono legati alle singole gentes. I vivi sono 
ospiti effimeri sulla terra degli antenati, ciascuna gens su quella 
dei propri antenati, dove però abita anche il proprio marsalai; 
nessuno può cacciare sul territorio di una gens diversa dalla sua, 
se non viene ritualmente presentato da un membro di essa al 
marsalai e agli antenati. I marsalai puniscono gli estranei che 
cacciano nel loro territorio, puniscono le donne mestruanti o 
incinte che vi entrano e puniscono infine — ciò che mostra un 
ulteriore legame tra marsalai e antenati — coloro che trascu- 
rano le offerte agli antenati, mentre possono esser placati, ap- 
punto, con offerte agli antenati. 

. Oltre ai tabu costanti, gli Arapesh ne osservano alcuni se- 
verissimi, ma temporanei che entrano in vigore nei momenti 
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di particolari ‘ crisi’; quando questi vengono ritualmente sciolti, 
alcuni altri continuano ad esser osservati fino al termine della 
lunazione nel corso della quale la crisi si è verificata; ma in certe 
occasioni anche dopo lo scioglimento di tali tabu ‘lunari’ si 
continuano ad osservare altri fino al successivo germogliare del- 
l’igname coltivato. Queste ultime occasioni sono legate alla vita 
sessuale. Il ragazzo comincia ad osservare i tabu immediati, 
quelli della lunazione e quelli dell’igname al momento in cui 
gli spuntano i peli del pube; la ragazza, quando nota che i 
suoi seni cominciano a gonfiarsi; successivamente, il maschio li 
osserverà — ma solo fino al termine della lunazione — in oc- 
casioni come la sua iniziazione, la nascita di un suo figlio, ecc., 
la femmina per ogni mestruazione. La vita sessuale ha un note- 
vole rilievo nelle istituzioni religiose degli Arapesh. Osserviamo 
qui un'istituzione maschile, diffusa in un’area adiacente abba- 
stanza larga, che ha un indiscutibile nesso con il sesso, dato 
che consiste in un determinato trattamento dell’organo geni- 
tale, anche se non tutte le funzioni attribuitele dagli Arapesh 
riguardano direttamente il sesso: si tratta di incisioni praticate 
sull’organo genitale da cui si lascia scorrere abbondante sangue. 
I maschi Arapesh cominciano a praticare quest’uso sin dall’età 
infantile, ad imitazione dei più grandi; le occasioni normali in 
cui l’uomo Arapesh vi ricorre, sono le seguenti: prima di aver 
contatti con la moglie; dopo il primo contatto; in caso di tra- 
sgressioni di norme sessuali; ma poi anche: dopo esser stati a 
contatto con un cadavere; dopo aver ucciso; dopo aver prepa- 
rato una di quelle maschere che sono conservate nella ‘casa 
tamberan ’ (v. sotto). Il rito assume dunque una funzione ge- 
nericamente purificatrice. 


Altrove + p. es. nell'isola Wogeo, presso la costa della Nuova 
Guinea, — quest’uso si concepisce come il sutrogato maschile della 
mestruazione: ogni individuo ha sangue maschile e femminile nelle 
vene; la donna si libera in via naturale del sangue maschile, l’uomo 
deve liberarsi in questa maniera artificiale del sangue femminile: ma 
si noti che in caso di simili concezioni spesso si tratta di interpreta- 
zioni secondarie di un'istituzione tradizionale e l'opinione corrente 
a Wogeo non necessariamente spiega l’uso né presso gli Arapesh, né 
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a Wogeo stessa; ad ogni modo, anche presso gli Arapesh si incontra 
la concezione secondo cui in ogni individuo c’è una parte materna 
e una paterna: nei primi due mesi di gravidanza della moglie, i 
coniugi intensificano i rapporti sessuali, perché l’uomo deve contri- 
buire alla formazione del bambino; dopo questo periodo, il bam- 
bino è considerato come formato e deve solo nutrirsi. È signifi- 
cativo, in questo contesto, che al momento dell’iniziazione — v. 
sotto — il giovane deve bere sangue degli uomini già iniziati, cioè 
sangue pienamente maschile. 


La tendenza a una differenziazione religiosamente sanzio- 
nata tra i sessi si esprime in modo particolare in quel complesso 
di istituzioni maschili che con un altro termine usato per tutta 
l’area si designano come famberan. Questo termine ha un senso 
più largo di quello della parola con cui gli Arapesh stessi indi- 
cano tre cose per noi assai differenti: la persona specializzata 
che nelle iniziazioni incide l’organo genitale dei giovani, i flauti 
sacri e Je maschere conservati nella ‘ casa tamberan ’ (una forma 
della ‘casa degli uomini’). La base delle istituzioni indicate 
come tamberan è costituita dalle iniziazioni maschili (quelle 
femminili pare manchino: i riti di passaggio legati alla menar- 
che sembrano avere un carattere privato). Le iniziazioni si cele- 
brano in due forme distinte: individualmente per ciascun ra- 
gazzo che abbia raggiunto l’età richiesta, e poi, ogni 6-7 anni, 
collettivamente, quando vi sono già 30-40 ragazzi pronti a su- 
birle. Anche nella forma individuale il ragazzo viene segregato 
da tutte le donne, sotto sorveglianza di qualche anziano; viene 
operato dall’incisore specialista che è chiamato ’casuatio ‘ (e 
nel rito collettivo si traveste, anche, da casuario); subisce fusti- 
gazioni con ortiche; beve il sangue raccolto dalle vene di diversi 
anziani; gli viene rivelato che il tamberan, la cui voce finora 
era da lui creduta di origine sovrumana, non è che un gruppo 
di flauti conservati nella casa tamberan (e che hanno, dunque, 
la stessa funzione che altrove ha il rombo); all’uscita dalla se- 
gregazione egli viene picchiato nel petto dal fratello della ma- 
dre, a simbolizzare la sua nuova posizione rispetto alla famiglia 
materna cui l’iniziazione lo sottrae; egli deve offrire un ban- 
chetto a questo zio materno, quasi per compensazione. Le ini- 
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ziazioni collettive hanno il medesimo schema fondamentale, ma 
la segregazione avviene in un recinto appositamente costruito, 
gli iniziandi devono correre tra gruppi di giovani iniziati che 
li picchiano, i segreti che vengono rivelati sono più numerosi 
e comprendono p. es. le maschere e l’arte dell’intagliare il le- 
gno; tra gli iniziati dello stesso turno — che lasciano in forma 
solenne, e ben ornati, il luogo di segregazione — s’instaura 
uno stabile rapporto di solidarietà che si manifesta anche in 
reciproci doni di maiali. Vi sono occasioni in cui tutta la comu- 
nità dei maschi iniziati agisce collettivamente: tra queste occa- 
sioni figurano p. es. la costruzione di una nuova casa tamberan, 
o certi banchetti a base di carne offerti ai suonatori dei flauti e 
dei gongs, l'imposizione solenne di tabu su certi prodotti ali- 
mentari, e singolari azioni disciplinari con cui si procede 
contro personaggi importanti che si siano comportati in ma- 
niera antisociale. Figurativamente si parla anche di un ‘tam- 
beran delle donne’ che comprende i riti femminili da cui gli 
uomini sono rigorosamente esclusi, 

Oltre al sesso, è il cibo che occupa un posto preminente 
nella religione Arapesh: basti ricordare quanto si è già detto 
intorno ai tabu che riguardano soprattuto l’alimentazione. 
L’igname che oggi costituisce solo una modesta parte del- 
l’alimentazione-base, sul piano religioso conserva un prestigio 
che forse testimonia di una sua antica importanza maggiore: la 
coltivazione dell’igname ha il suo mito delle origini (una donna, 
quando va a prender acqua in un determinato luogo, si tra- 
sforma sempre in casuario; avverte poi i figli che in quel luogo 
passa sempre un casuario; questi mettono lì una trappola e la 
loro madre-casuario vi rimane presa; dopo giorni di attesa per 
la madre, i figli capiscono l’accaduto, si recano alla trappola e 
seppelliscono la madre; riesumandone le ossa dopo due mesi, 
notano che esse stanno germogliando; a questo punto, il mito 
racconta minuziosamente le operazioni che si compiono per 
piantare i tuberi e poi quelle del raccolto dell’igname spuntato 
dalle ossa della donna: “ da allora ” la gente coltiva e mangia 
l’igname); la coltivazione dell’igname è rigorosamente riservata 
agli uomini; inoltre, gli Arapesh — che oggi piantano e raccol- 


114 


gono l’igname in qualsiasi stagione — hanno un ‘ calendario ’ 
fondato sulle fasi della coltivazione dell’igname, che prevedeva 
lavori strettamente stagionali. L'importante cerimonia, detta 
abullu, organizzata da un singolo individuo, prevede tuttavia 
una partecipazione collettiva: essa consiste in primo luogo nel- 
l'esposizione degli ignami prodotti dal datore della festa, acca- 
tastati in un ordine particolare e dipinti; in questa occasione 
vengono eseguiti determinati canti e danze ‘abullu’ — riser- 
vati esclusivamente a questa cerimonia — per i quali è da os- 
servare che, nel canto, la melodia è obbligata, mentre le parole 
vengono improvvisate volta per volta e quasi sempre si rife- 
riscono alla motte recente di qualche persona, ciò che sembra 
collegarsi a quel nesso che nelle civiltà coltivatrici spesso appare 
tra la morte e la fertilità agraria. L’igname accatastato è per gli 
ospiti e non per il datore della festa: tuttavia, è quest’ultimo 
che prima della celebrazione è sottoposto a gravosi tabu tem- 
poranei e, dopo, deve subire un complesso rito di purificazione 
ed entrare in un nuovo stato di tabu simile a quello che grava 
sui genitori dopo la nascita di un bambino, e che viene sciolto 
con un pasto rituale, lasciando in vigore solo alcuni tabu ‘ lu- 
nari”. 

Nel rito di purificazione che conclude l’abullu, il datore 
della festa è assistito e guidato da un’altra persona che ha già 
dato, in passato, il proprio abullu. Ciò, però, non è che un 
esempio di una regola generale dei rituali di passaggio presso 
gli Arapesh: ognuno che debba risolvere ritualmente una si- 
tuazione di crisi si affida all'aiuto di una persona che abbia già 
attraversato la medesima situazione critica: alla donna parto- 
riente presta assistenza — sia nella parte tecnica della levatrice, 
sia in quella rituale che si concentra sull’imposizione di tabu ai ge- 
nitori — una donna che abbia già partorito, agli iniziandi un ini- 
ziato e perfino nel rito di purificazione cui deve sottomettersi 
un omicida vi è bisogno dell’opera di una persona che prece- 
dentemente abbia ucciso e si sia purificata. 

Quanto alla mitologia Arapesh, non si è accennato finora 
che al mito delle origini dell’igname; anche questo, del resto, 
ha un’altra variante secondo cui ‘in un tempo’ la gente man- 
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giava solo schegge di legno, ma una donna-casuario tirò fuori 
da sotto la pelle gli ignami. Tutti i fattori fondamentali del- 
l’esistenza degli Arapesh hanno il loro mito: così p. es. l’alle- 
vamento dei maiali; ‘in un tempo’ i maiali domestici avreb- 
bero complottato con i maiali selvatici per impossessarsi degli 
uomini e avrebbero fatto esattamente gli stessi preparativi per 
‘ legare ’ gli uomini che oggi gli uomini fanno per legare i maiali; 
ma un marsalai rivela agli uomini il progetto, e perciò questi, 
non appena i maiali tornano a casa, li legano e li regalano agli 
amici; conseguenza di quest’incidente mitico è che ‘da allora’ 
gli uomini devono regalare i maiali una volta legati, senza man- 
giarne, e che i maiali selvatici che — vista la piega presa dagli 
avvenimenti — non si sono più avvicinati per dar man forte 
ai compagni domestici, sono tuttora nel bosco e bisogna andare 
a cacciarli. Così anche il rapporto tra marsalai e donne me- 
struanti: un marsalai adirato distrugge tutto il paese, ma, for- 
tunatamente, una donna mestruante si trova fuoti del paese 
(nella capanna mestruale), dove la sua segregazione è condivisa, 
secondo l’uso, da un fratello minore impubere del marito; essi 
formeranno la prima coppia da cui l’umanità si ricostruirà — 
mentre se le norme non fossero state osservate, l'umanità non 
esisterebbe più. I tabu mestruali e, in generale, femminili sono 
fondati anche dal racconto secondo cui una volta un uomo s’im- 
possessò del grembiule (femminile!) di un casuario che con gli 
altri casuari faceva il bagno; così, mentre questi altri se ne an- 
davano, il casuario senza grembiule restò con l’uomo che lo 
portò a casa per sposarlo; ma il casuario non era una vera 
donna, e per renderlo completamente tale, l’uomo dovette 
sottoporlo a tutti i riti che la ragazza Arapesh deve su- 
bire, al momento della menarche, per diventare una donna. 
Gli Arapesh hanno, inoltre, una lunga serie di racconti su un 
popolo fantastico — la gente di Sabigil — che, a prima vista, 
appaiono favole semplicemente divertenti. A osservarli meglio, 
gli inganni (p. es. quando un uomo di Sabigil persuade un altro 
che il miglior modo di pescare è di bere l’acqua di un fiume e 
di raccogliere poi i pesci rimasti in fondo, ciò che l’altro tenta 
di fare ma scoppia dalla troppa acqua bevuta), le avventure 
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oscene e comiche e, d’altra parte, i poteri sovrumani di cui la 
gente di Sabigil dispone, nonché qualche sporadico atto fonda- 
tore, ricordano troppo da vicino i miti dei tricksters d'altri po- 
poli, per non accorgersi della funzione identica di quelle favole 
a quella di questi miti: l’unica differenza — che, cioè, nei miti 
di frickster più noti si tratta di un unico personaggio, mentre 
la ‘ gente di Sabigil’ è una pluralità di persone — risulta, per- 
ciò, inessenziale. 


2. (GLI AONAGA. 


I Naga sono un gruppo di 
da Est delimitano la pianur 
diati soprattutto dagli anni 
versati nell’etniologia, com oggi il 
governo dell’India, che non vuol esercitare alcuna coercizione di tipo 
colonialistico sulle popolazioni primitive del territorio indiano, ma 
vuol venire incontro alle loro necessità, si prefigge anzitutto di cono- 
scerle il meglio possibile e perciò ricorre anche ai servizi di etnologi 
europei, tra i quali V i i i hanno 
studiato anche i Napa , mal. 
{p. es. i Konyak- 
Naga e una parte dei Rengma-Naga vivono praticamente nudi, mentre 
gli altri — Angami-, Sema-, Lhota-, Ao-Naga, ecc. — sono vestiti). 
Qui, fedeli al criterio di presentare la religione di un solo popolo 
alla volta, scegliamo gli Ao-Naga, seguendo la i Mi 

C. L d ODO da OD Gera 


popoli che abitano nei monti che 
































Mongsen e i Changki. La complessità del quadro delle istituzioni 
Ao, dovuta a questa situazione etnica, aumenta ancora, quando os- 
serviamo che l’unità politica fondamentale di questo popolo; il vil- 
laggio, è ugualmente un’unità composta, in quanto ogni villaggio in- 
clude in sé più di un kbel — villaggio nel villaggio, con amministra- 
zione propria — mentre ciascun khel ha di solito più di un wzorung 
(specie di ‘casa degli uomini ’, v. sotto) e la posizione di un indivi- 
duo è determinata anzitutto. dalla sua appartenenza. a un morung. 
Morung, khel e villaggio hanno, a tre livelli differenti, la propria 
amministrazione che provvede anche alla giustizia. I villaggi, co- 
struiti in posizioni difficilmente accessibili, sono anche ‘ fortificati * 
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contro le imprese dei cacciatori di teste di altri villaggi o popoli: 
la restaurazione annuale del recinto del villaggio dava occasione a 
una festa pubblica; i morunig venivano ricostruiti, tra solennità, ogni 
sei anni, in corrispondenza. al ritmo delle classi d’età: infatti, i mo- 
rung ogni tre anni accoglievano una nuova classe di giovani (tra i 
12-14 anni) che per tre anni servivano i più anziani e per altri tre 
anni venivano serviti dalla classe successiva. degli Ao- 





, probabilmente 
perché tuttora limitata at discendenti di 
iprate); anche oggi, di preferenza, 


Nel commercio essi sl ser- 

È ma esistono ancora forme 

di moneta tend orali (dischi di ottone, pezzi di ferro a forma di 
dao, ecc.) ed è in largo uso il baratto ( sale contro cotoné e manufatti 
della pianura) Onantoralianso gie ta A tSNA5d,_rammenteremo (ensne 
Caragienisticnesi mportanti: Gi la basegdellatorneanizzazione socialene 
Grad: ciovani @iSgiedalimorimetssposanO ©_a una certa età diven- 
tano ‘consiglieri ’, tra i ‘consiglieri’ più anziani vengono scelti 
PIMS Acero (v. sotto): @) ma se l'età apre la strada verso le 
FUNZIONI Pubbliche, @iamnicehezzagassicuta uneprestipiogparticolare) i 
ricchi non vendono il loro soprappiù di riso —— ciò che li farebbe 
apparire poveri, bisognosi di guadagnare — ma lo prestano con 
inicressetaitipoveni) c @stenianogeliorog@magazzni) pieni di riso diven- 
talogimimangiabilenienposeWgannitesdecentià solo una certa ricchezza 
permctteAdiNcompicrenissacaiicindifimithab (v. sotto) che assicurano 
prestigio SICMATvItie ODO Vine ese na VAC NCINabbizla 
mento geme gi omamenngpersonalige=leeAiosNapy, appartenere a 
una determinata ffatria, la residenza in una determinata località, i 
successi nella caccia alle teste, il numero dei sacrifici di mithan offerti 
dalla persona, da suo padre e da suc nonno — (RNA Resto 
dà diritto a portare questo o quell'ornamento, disegno o colore nelle 
vesti, ecc.); 3) La posizione delle donne nella società è eccellente; 
i TAVOLI esantatsono tata poi "1 1104770 NEI TOTO GOTTNI- 
tori ricevono le visite dei giovani del morung e scelgono tra questi 
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cr gli ama QUIRRA 
matrimonio, malgrado a libera scelta e lesperienza 


rematrimoniale, dovesse riuscir mal 
La guerra presso i Naga, in genera 
ma con essa entriamo già in un campo più propriamente 


geo —— Per cominciare con l'argomento cui si è 
già accennato, bisogna precisare: @omtetla guerra (che 'possa las 
sumere o assuma regolarmente la forma della caccia alle teste, 
ma è la caccia alle teste che può condurre anche alla guerra o 
può svolgersi in forma di guerra. In realtà, essa non è necessa- 
fiamente legata alla guerranne il suo valore è da cercarsi nella 
gloria di rischiose imprese belliche: (lattesta puòtesser acqui- 
stata anche mediante imboscate te tranelli può essere quella (di 
una donna indifesa o anche di un ospite aggredito a tradimento; 
essathatuntvalore Mn se) il suo possesso, comunque acquisito, 
assicura fertilità) figli@isaeeessomeNalcagziaà un particolare rap- 
porto con la fertilità agraria appare dal fatto che(@i6gmiMazzoità 
le primizie vengono strofinate con la testa posseduta. L'acquisto 
di teste dà un@prestigio personale ta rchitio (compie: un prestigio 
che la società gli conferisce in considerazione del bene che a 
tutto il gruppo ne deriva; d'altra parte, però, il cacciatore di 
teste trae anche vantaggi personali dal proprio successo, proiet- 
tati anche nell’al di là (la persona uccisa e rimasta senza testa 
non può entrare nell’al di là finché il possessore della sua testa 
non muore e non porta con sé la testa che, infatti, lo accom- 
Dagnanilnomallaziombamiove Viene appesa, entrata, geo aluto 
delepropriosaccisore, mendiventamnilusenvitore). Questa simulta- 
neità del vantaggio per il gruppo € del ptestigio personale ap- 
pare anche nell’altra istituzione caratteristica dei Naga, nelle 
c.d. (feste di merito (termine convenzionale entrato nell’uso 
etnologico), (@Gcentrate intorno tal sacrincio (di imithan) da cui 
deriva prestigio al celebrante, ai suoi discendenti, al suo clan 
e al villaggio intero, e deriva @RCReMaze ina ora ini 
nente che garantisce la prosperità. 
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giorni; la prima, imperniata sul sacrificio di un toro, 
è considerata come (preliminare, la(seconda che culmina (nel sacri- 
ficio di un mithan è quella principale. Alcune caratteristiche del 
rituale appaiono interessanti e richiederebbero un’interpretazione 
approfondita: p. e$. l’impressionante crudeltà con cui le vittime ven- 
gono torturate prima di essere uccise (ma i Naga ariche in atti di 
culto molto meno importanti( spennano vivo un pollo durante la 
invocazione, quasi che la sofferenza della vittima fosse necessaria 
per darle efficienza sacrificale) o anche il fatto che (il datore della 
festa e sua moglie non assistono al sacrificio stesso, ma dopo aver 
cosparso la vittima con acqua, vino di riso, sale, penne del pollo spen- 
nato, e pezzetti di pesce (cioè tutti gli elementi principali dell’ali- 
mentazione Naga!) si ritirano nella proptia casa, né successivamente 
devono mangiare della carne della vittima. Ma un carattere parti- 
colarmente importante della festa di metito consiste nel fatto che 
essa, pur essendo celebrata su iniziativa di un individuo e nel pro- 
prio interesse di questi, assume chiaramente la fisionomia di una 


offerti cibi, ma quest'offerta è estesa anche a singoli rappresentanti 
di tutti i clans e ai consiglieri del villaggio. 


Con tre feste di merito date durante la vita, l’Ao-Naga rag- 
giunge l’apice della propria posizione nella società (più di tre 
possono offrirne solo gli uomini Chongli). A proposito del sa- 
crificio di mithan, vale la pena di ricordareMimalleredenzaNdegli 
Ao: ogni persona ha una specie di ‘ alter-ego ” nel cielo, il #74; 





uomo e tiya hanno, ciascuno, le proprie anime; ora, una delle 
anime dell’uomo è un mithan celeste (e un sacrificio del mithan 
celeste costa la vita all'uomo), mentre un’anima del tiya è un 
mithan terrestre: perciò nel sacrificio del mithan il sacerdote 
inganna le potenze celesti, annunciandolo per un dato giorno, 
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ma compiendolo un giorno prima, affinché il tiya non faccia in 

tempo ad impedirlo. 
Accanto alle celebrazioni occasionali legate alla caccia alle 
teste e alle feste di merito 
strettamente 









LI , d CSLreo VI u , CUIALA Cdl è d d 
a caratteri molto interessanti: preceduta da una notte di asti- 
nenza, essa dà luogo a una certa licenza orgiastica; gli uomini 
rinnovano la cintura dei loro dao, appositamente preparate dalle 
loro mogli o amanti) in quest'unica occasione all’anno,(ogni Ao 
può vestirsi come vuole, in dispregio delle rigide norme che 
fissano i diritti ai singoli ornamenti, colori, ecc.; e in quest’unica 
tratta di una {{S6spensione rituale dell'ordine? (come p. es. nei 
Saturnalia romani celebrati, si noti, (ugualmente dspollanfine 
della semina!). Un’altra festa importante, l’Aobi, ha luogo prima 
dell’inizio dei lavori agrari, con cui si chiude bruscamente la 
stagione in cui gli Ao viaggiano, commerciano, ecc. La festa ha 
un netto carattere di purificazione: un sacerdote va in giro di 
casa in casa con una cesta in cui ognuno depone un po’ d’im- 
mondizia, augurandosi che “ ciò porti via ogni male ”. Il sacer- 
dote poi scarica la cesta in un fiume fuori dell’abitato, dove, 
del resto, ha luogo un sacrificio la cui vittima viene consumata 
sul posto; un bastone viene posto attraverso la strada che porta 
al villaggio e si crede che il primo straniero che si trovi a pas- 
sare di là, porterà con sé tutta l’impurità espulsa dall'abitato. 


#8 
d: noi sappiamo già che con questa parola si indicano 
idee assai differenti! 


CE come vaga è, in generale, l’idea del de- 
stinatario o dei destinatari dei più diversi atti sacrificali; 
questi vengono spess 
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iaia, ci rsungrem e al tiya. DAR 


1 potrebbe dedurre u 
(nel senso, p. es., che 1 tsungrem fossero gli 


intenzione di far- 

in_quell’occa- 

sione, nell’abitato.(Ofayquanto ‘agli antenati, questi non hanno 
un culto molto appariscente presso gli Ao-Naga: eppure, da 
alcuni elementi della religione si può dedurre una certa impor- 
tanza di questo culto. Il trattamento dei motti :— che vengono 
esposti su piattaforme fuori dell’abitato e poi lasciati lì, indif- 
ferentemente, finché le piattaforme non crollano da sé -— ap- 
pare, presso gli Ao, come del resto in molte civiltà, di carattere 
contraddittorio: ) uno dei suoi scopi è chiaramenteflla elimina: 
fionetdelimorto, d'altra parte, @llaeembalagimmorto si espon- 
gono le teste cacciate da lui durante la vita e le immagini delle 
teste di mithan da lui sacrificati (le teste originali restano nella 
Casa) perche servono anche ai discendenti); inoltre, in tempi 
passati (e nel(Periodo cui risale la monografia di Mills) solo in 
un villaggio), il cadavere veniva conservato, mediante affumi- 
cazione, fino al raccolto delle primizie successive al decesso — e 
in questo tratto, come nella celebrazione dei riti agrari privati 
in onore degli antenati, @iAtraveagiiigiaissgnala messo 
mornterenfertilisàmagraria. Ma il fatto più Importante, in questa 
connessione, è che in sunvunicaroccasione na nnualeyne precisa: 
mente in quella del raccolto, si fanno offerte presso tutte le 
piattaforme ‘\mortuarie intorno al villaggio. Si hanno_ notizie, 
inoltre, di sacrifici pubblici in onore di qualche morto partico- 
larmente importante, e gli Ao dicono che l’aren viene soprat- 
tutto dagli antenati Può darsi che un complesso più o meno 
ben definito del ‘culto degli antenati, presso gli Ao-Naga, sia 
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stato assorbito dalla idea più generica dei tsungrem, che ab- 
braccia insieme gli spiriti dei morti, altri spiriti e, infine, il ‘ più 
grande ’ di questi, il creatore, 

I momenti salienti e critici della vita individuale degli Ao 
Naga sono contrassegnati da riti di passaggio) Per non ripetere 
i tratti più o meno comuni che questo tipo di rito ha nelle più 
varie religioni, si accennerà solo a qualche elemento particolare. 
Il giorno successivo alla nascita, il neonato, cui vengono perfo- 
rate le orecchie, riceve un nome che è sempre quello di un 
antenato, ad esclusione dei nomi dati a bambini precedente- 
mente morti, dei caduti in guerra e dei morti con morte 4potia 
(v. sotto); ogni individuo ha più nomi, uno dei quali segreto 
per gli stranieri, Le diniziazioni, per i maschi/(consistono nei sei 
anni passati nellimotung;) anticamente, WfSsinzione al morung 
era condizionata a prove di resistenza e durante i primi tre 
anni i ragazzi dovevano subire molti maltrattamenti; per le 
femmine, il passaggio all’età adulta avviene mediante il tatuag- 
gio che si completa in cinque operazioni separate l’una dall’altra 
da un anno di distanza) le operazioni flengono compiute da una 
tatuatrice specializzata, nella stagione invernale, fuori dell’abi- 
tato (nella giungla); conseguenza dell’iniziazione, anche per le 
femmine, è il riconoscimento del loro inserimento nella società, 
ma anche l’accettazione di determinati tabu alimentari definitivi 
che segnano il passaggio dalla libertà incondizionata dell’infan- 
zia a un cosciente adattamento all'ordine disciplinato dell’esi- 
stenza sociale. Della morte si è già parlato, salvo della morte 
‘cattiva’, di ciò che gli Ao chiamano morte apotia. Questa è, 
per così dire, la morte ‘innaturale’, causata cioè da incidenti 
(la fine degli annegati, caduti da alberi, morsicati da serpenti, 
divorati da belve, periti in incendio e, per le donne, anche la 
morte nel parto). La morte apotia porta in rovina tutta la fa- 
miglia che, dopo aver distrutto quanto possedeva e ucciso gli 
animali domestici, deve abbandonare casa e villaggio e ritirarsi 
nella giungla, dove, per un certo periodo, può vivere solo della 
carità di congiunti e amici; il morto stesso subisce una damzatio 
memoriae nel senso che il suo nome non verrà pronunciato 
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(nemmeno — nel caso che egli abbia celebrato feste di merito — 
nell’elenco di quegli antenati che un datore di festa di merito 
ricorda regolarmente come suoi predecessori nel celebrare la 
stessa solennità); la morte apotia, se prevista (per sogni o divi- 
nazione), può esser evitata mediante sacrifici. I sacrifici si sus- 
seguono anche in caso di malattia: è soprattutto in tale occa- 
sione che entra in scena lo stregone (maschio o femmina), una 
figura totalmente differente da quella del sacerdote, che, come 
si è visto, è eletto tra i consiglieri anziani, cioè è un funzionario 
addetto alle normali attività sacrali, quale rappresentante del 
gruppo. Lo stregone invece agisce ta in casi ‘ anormali’ come 
la malattia di cui deve determinare la causa e trovare la cura. 
Cause della malattia possono essere: un tsungrem che trattiene 
l’anima, i morti che cercano di attirare la persona nel loro 
mondo, la vendetta della selvaggina (cfr. popoli cacciatori!), 
certe parole casualmente pronunciate e magicamente efficaci, lo 
spirito personale dell'ammalato (v. sotto) e, infine, dilUtiyatche 
sta per sacrificare il mithan celeste. È da sottolineare che in 
quest’ultimo caso, ma solo in questo; lo stregone Ao agisce 
come uno sciamano, cade in france e compie un viaggio in cielo, 
che successivamente racconta con ogni dettaglio. Per il resto, 
lo stregone è chiaroveggente (individua i ladri, il luogo della 
refurtiva, ecc.), ma ha anche un carattere peculiare rispetto ai 
tipi di stregoni finora visti: egli è in un singolare rapporto di 
‘identità’ con una belva (tigre, leopardo): ciò che accade al 
suo ‘ alter-ego’ ferino, accade anche allo stregone, e viceversa; 
se l’animale viene ferito, lo stregone riporterà una ferita iden- 
tica; la morte dell’animale produce la morte dello stregone, a 
meno che questi, prevedendola, non faccia in tempo a trasfe- 
rire la propria identità su un altro animale. Si è accennato allo 
‘ spirito personale ’, specie di gezîus, —— tipo di esseri venerati 
assai diffuso, in molteplici varietà, nelle religioni delle civiltà 
primitive e di quelle superiori! Gli Ao-Naga conoscono e vene 
rano uno spirito domestico cui si sacrifica solo al momento 
della costruzione della casa; ma una specie di culto domestico 
spetta anche allo spirito personale (kitsung) cui si sacrifica ogni 
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tre anni presso il palo centrale della parete di fondo della casa. 
Quando però questo kifsurg, malgrado il debito culto, si ostina 
a non proteggere l’individuo cui appartiene, questi può deci- 
dere di disfarsene: in tal caso egli andrà in giro per le strade, 
gridando: “ vendesi kitsung, comprate, comprate! ”, per poi 
abbandonare il proprio spitito personale in una strada che porta 
in un altro villaggio, con la finzione che qualcuno di quel vil- 
laggio l’abbia comperato. 


I miti degli Ao-Naga non sono stati raccolti in maniera 
soddisfacente. 


Alcuni di quelli annotati (riguardano fatti cosmici, p. es. la 
troppa vicinanza, in origine, del cielo alla terra: il Bambino dell'eroe 
vuole giocare con la luna; l’eroe gliela vuol prendere, ma allora la 
luna s'allontana; adirato/ toe: le lancia contro dell’escremento di 
mithan, per cui la luna si allontana ancora di più, fino alla sua distanza 
attuale, fma porta le tracce dell’escremento > le caratteristiche mac- 
chie visibili sulla superficie lunare. Oppure: il sole, troppo vicino, 
scottava troppo; rimproverato di ciò si offende e si nasconde, non 
sorgendo più; allora, i personaggi mitici viventi in quell’epoca man- 
danondavluinvarimmessaggeri — personaggi dai nomi d’animali — 
per implorare che torni, ma il sole non cede//In ultimo ci va Gallo; 
anche a lui, il sole si rifiuta di tornare; ma Gallo, raccontando di un 
feroce gatto selvatico che renderebbe pericoloso il suo ritorno, impie- 
tosisce Sole, ottenendo la promessa che, in caso di pericolo, Sole 
accorretà in suo aiuto. Sulla via del ritorno, Gallo finge di essere 
aggredito, grida, e Sole esce dal proprio nascondiglio: da allora, il 
canto del gallo è regolarmente seguito dal sorgere del sole. Altri miti 
riguardano l’origine del popolo; vi sono miti dell’emersione della 
umanità dalla terra; l’ordine in cui i vari gruppi emergono, deter- 
mina” la loro posizione nella società Ao: gli ultimi ad emergere 
e a sovrapporsi sugli altri sono i Chongli che, infatti, hanno una po- 
sizione privilegiata dal punto di vista religioso. Secondogun. altro 
mito, c'erano una volta tre fratelli; il maggiore dormiva sotto una 
coperta, i due minoti sotto un’altra; ma una notte il più piccolo 
scappa, portando Via la coperta destinata ai due: da allora gli Ao- 
Naga (discendenti del fratello maggiore) hanno le vesti necessarie, 
gli Assamesi (discendenti del più piccolo) hanno una sovrabbondanza 
di vestiario, mentre i Konyak Naga (discendenti del fratello derubato) 
vanno in giro nudi, 





I Venda o Ba-Venda (dove Ba è semplicemente prefisso che 

indica il plurale) sono il primdépopolo africano che incontriamo cd 
è perciò opportuno, per evitare malintesi, rilevare che il continente 
africano avrebbe potuto offrire da solo esempi per ogni tipo, larga- 
mente inteso, di civiltà: in Africa, infatti, vi sono popoli caccia- 
tori e raccoglitori, come i Pigmei della Foresta equatoriale, i Bosci- 
mani del Sud (p. es., deserto di Kalahari), — popolazioni non 
negre, di caratteristica statura bassa — è i Dama, negroidi, del sud- 
est africano; tra i popoli coltivatori vi è una larghissima gamma di 
varietà, da forme culturali modeste fin quasi sulla soglia delle civiltà 
superiori, sfiorata dai popoli della costa di Guinea: anche (popoli 
prevalentemente allevatori si trovano su vari livelli, dai primitivi 
Ottentotti e Herero, attraverso alcuni popoli nilotici ed etiopici 
(Galla!), fino ai beduini del nord. Soltanto, dunque, per il numero 
limitatissimo dei nostri esempi si è prodotto il caso che finora non 
si è parlato di alcun popolo africano, mentre la maggior parte degli 
esempi rimanenti riguarderà popoli di questo continente. 
di circa 150.000 ani- 
me nel 1931 (anno cui risale la monografia ), confinante 
a nord con i Shona, a est e sud-est con i Thonga, a ovest e sud-ovest 
con i Sotho. È u del resto, 










sebbene gli autoctoni siano 

; ad eccezione di alcune famiglie sacerdotali 
che hanno la particolare funzione di placare, per conto degli inva- 
sori, gli spiriti dei Ngona vinti e spodestati nella loro terra. La 
seconda ondata di invasione è avvenuta tra il 17° e il 18° secolo. 
I Venda hanno difeso a lungo la loro indipendenza, respingendo an- 
che le missioni fino al 1872; solo nel(1899 sono stati @efinitiva 
Me II Venda 


lanta proveniente dall'America, ma diffusa da secoli 


“ma clivan ance prodi VG 
) ed hanno anche un note- 


1 pecore, capre, maiali e, più 
recentemente, cavalli e cune forme di quest’allevamento 
di bovini hanno sugg i che al momento del 
; come, infatti, tra i 


v. più sotto, i Nuer), 
raf 


e, 
{una gamba posteriore al capo, e poi ogni singolo 
pezzo a un determinato parente) 
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1 Wintu, è una figura Incomparabilmente più modesta e si distingue 
poco da ciò che anche in altre società persone di particolare presti- 
gio possono rappresentare ifliicapoVendathafunafsuatcorte vera 

propria e una specie di ‘ ministero ’ (persone distinte addette a tun- 
geionialselmte come l'amministrazione della giustizia, l’approvvigio- 
namento della ‘capitale’, riscossione delle tasse, cerimoniale, ecc.). 
Da aggiungere, che@Mell'orsanizzazione verticale fdella societa talia 
posizione del capo aa su scala limitata, quella dei sotto-capi 
(difidistregei) e, in un certo senso, anche quellggdelncapindi ol 
dignagatt Oltre che in lignaggi di discendenza sia patrilinea che ma- 
trilinca, la società si articola in quelle più grosse unità che con ter- 
mine inglese si designano come sid (ted. Sippe) e che si richiamano 
fi ui comune antenato, (pet lo più fehiaramente mitico), osservano 
tabu particolari è hanno, (eiascumay proprie formule di glorificazione 
Qualche parola anche sul'rapporto tra i sessi: presso i Venda vige 
la poliginia, la moglie si acquista con un grosso ‘lobola’ (termine 
zulu entrato nell’uso etnologico per designare il ‘prezzo’ — nor- 
malmente in bestiame, ma anche in altri beni — che(l’uomo deve 
versare alla famiglia della donna per averla in moglie); teoricamente, 
la donna è agli ordini del marito, ma in pratica il suo trattamento 
non è dei peggiori; ogni moglie ha la propria casa e il proprio orto 
e, perciò, anche un margine di libertà. (Il matrimonio è, di regola, 
combinato; l'eccezione, seppure frequente, è il ratto della ragazza, 
che, tuttavia, successivamente viene regolato con il versamento del 


lobola). 


TalFeligionen Lalposizione del capo)presso i Venda è un 
esempio tipico della(‘regalità sacra” a livello etnologico. Il 
capo o re dei Venda, infatti, non è soltanto dal punto di vista 
politico al vertice della società: anzi, al governo effettivo del 
popolo provvedono più direttamente la corte e i ‘ministri’, 
mentre l’attività principale del ‘re’ è, come si direbbe oggi, 
puramentelrappresentativa» essa consiste nel(Imangiare e bere 
. Con gli ospiti. Tali pasti si svolgono s@@GnidoMuntcsrimoniale 
elaborato e in un’atmosfera di esaltazione dovuta alle Continue 








127 


acclamazioni rivolteltalicap9o, Parlando del capo, anche nella vita 
quotidiana {sì adopera un linguaggio speciale, in quanto@@Ggfii 
termine comune viene sostituito da un altro: così, p. es., la sua 
casa non viene detta ‘casa’, bensì ‘coccodrillo ’; il suo cibo 
‘ragnatela, la sua coppa ombra’; per dire che (egli è amma- 
lato, si dice che è ‘ caldo *; quando egli mangia, si dice che ‘ la- 
Vota e così via per ogni singola cosa 0 azione Ciò sottolinea 
la diversità del piano d’esistenza su cui si trova il capo da quello 
dei comuni mortali. Tutte le donné gli si rivolgono con l'invo. 
cazione: ‘ sposo mio!, dal che si crede di dedurre ché antica 
mente il capo disponeva di tutte le donne del suo popolo; ad 
ogni modo, egli ha più di cento mogli collocate in diversi vil 
laggiPer il capo on vale la legge dell’exogamia) anzi, da sua 
prima moglie è, di regola, una stretta parente (cugina o nipote 
di primo grado) e il(suo successore) viene scelto di preferenza 
tra i figli di questa moglie.) La(scelta del successore è (affidata 
alla sorella e al fratello dell'@4po; perciò questi personaggi, e 
soprattutto la sorella (makbadzi) del capo precedente hanno 
una posizione preminente nella corte: la makhadzi è l’unica 
donna Venda davanti alla quale perfino gli uomini s’inginoc- 
chiano mentre normalmente sono le donne ad inginocchiarsi 
davanti agli uomini). (La morte del capo viene tenuta lunga: 
mentelinisesietol(a volte anche per un anno): ne sanno solo 
il guaritore che lo curava, la sorella e il fratello principali, e 
alcuni funzionari. Il segreto vienelMpoilMsciolto mediante ina 


convocazione del popolo, in cui si proclama il successore; tutti 
fuochi del 























i el paese vengono spenti e quello del focolare della 
casa del capo@iénelriacceso ritualmente; da esso prendetà fuoco 
nuovo quasi a sottolineare contemporaneament@lil'inizio di 
una nuova èra e la dipendenza di tutto il popolo dal capo — 
ogni famiglia. Già le regole della successione mostrano che il 
capo deriva la propria posizione sacrale dalla sua ascendenza, 
dall'essere nato dal matrimonio endogamo del padre; e il grande 
tilievo dato alla morte di un capo riflette la idea chef questa 
morte è significativa, in quanto con essa il capo passa in una 
nuovalsferandell'esistenza: infatti, gli antenati del capo \hanno 


un culto pubblico. Il culto degli antenati del capo costituisce, 
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erò, solo un caso particolare del culto degli antenati in gene- 
i: E Ciò non significa che 
i Venda non abbiano anche altre idee e pratiche religiose.(An- 
ch’essi credono in diversi ‘spiriti’ che non sono affatto consi- 
derati come antenati, né hanno legami con particolari lignaggi: 
è interessante, p. es., la credenz4 in esseri mostruosi che basta 
incontrare per morire) caratteristicamente, si tratta di ‘mezzi 
mominità o addirittura di esseri(consistenti in una sola gamba o 
in un solo braccio o in un solo occhio. Ma oltre a questeflim. 
pressionanti proiezioni dell'angoscia della disintegrazione, i 
Venda conoscono e venerano un Essere supremo, di nome Ra- 
luvbimba) cui si atfiribuiscono caratteritaranici (egli si manifesta 
nelle stelle cadenti, nel tuono, nel fulmine) e meteorici (siccità, 
terremoto); è ritenuto @Mchéerereatore) tutti questi caratteri che 
sono comuni a numerosi Esseri supremi africani, restano, però, 
in secondo piano rispetto alle funzioni principali di Raluvhimba, 
che sono quelle, tra di esse collegate, di datore di oracoli e di 
pioggia) In uniftempo, secondo i Venda@MMEssere supremotap 
pariva al re sulla cima di un monte per annunciargli la pioggia. 
La posizione centrale del @ailmgaegmganmienane: assicurata 
dal fatto che esso è, come si vedrà (@Alnamente tanto 
l’attività economica principale, l’agricoltura. Sarebbe errato vo- 
ler indagare che cosa i Venda ‘ pensino’ o ‘credano’ intorno 
aliesstene eee atena) a noi sembra | 
rare gli antenati si debba esser convinti che essi esistano, dopo 
la morte, come esseri immortali, ma i Venda non sembrano porsi 
piebliemegelteeneto, per loro l’impottanti 
nio eee eee OI — in cui possa 
concretarsi l’unità e la continuità del lignaggio @Maamenistenea 
gli antenati, i Venda trovano vari modi: nei lignaggi importanti 
un toro nero incarna la totalità degli antenati della linea pa- 
feno) gli è sea particolare; Rei 
venta troppo vecchio, lo si uccide e lo si sostituisce .con un 
altro che avrà la medesima funzione; per Îa linca materna, una 
Capratassumenlafsticssatposizione Nelle famiglie povere due pie- 
trfel>— una ‘maschio’ e una ‘femmina’ -© rispondono allo 
stessotbisognonMa accanto alla collettività degli antenati, anche 
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i singoli morti della famiglia sono resi presenti e precisamente 
ciascun maschio da una lancia e ciascuna donna da una ‘zappa’ 
(che, in realtà, è solo un anello fatto dal metallo della zappa che 
la donna adoperava): questi oggetti che sono i singoli morti, 
vengono! ritualmente inaugurati; si tratta di un rito di ‘“ aggre- 
gazione* della lancia o ‘zappa’ nuova alla massa degli oggetti 
Simili gia consacrati; rito che il figlio maggiore della moglie 
principale del capo-lignaggio compie normalmente non prima 
che qualche incidente o inconveniente verificatosi ne dimostri 
ia necessità; il rito consiste in un un'invocazione solenne e in 
una libagione di ‘ birra ’. Oltre al toro (e capra) o pietra e oltre 
alle lance (e ‘zappe ’) che sono la collettività degli antenati e 
i singoli antenati, la venerazione degli antenati si estende, in 
una certa misura, su tutti gli oggetti adoperati, durante la vita, 
da coloro che sono considerati come antenati. Tutto il bene e 
tutto il male procede dagli antenati. In caso di ogni disgrazia 
si consulta uno ‘ stregone ’ che deve decidere se essa provenga 
da un antenato, da quale degli antenati e in che modo questo 
antenato possa esser placato. Il rito, poi, per placarlo, è affidato 
alla ‘ makhadzi” del lignaggio (sorella del capo-lignaggio). Ora, 
se un antenato si dimostra malevolo malgrado ogni dovuto trat- 
tamento rituale, si dichiara che egli è un muloi (stregone nero): 
la sua lancia (o ‘zappa ’) viene legata, insieme con una grossa 
pietra, a una capra nera che viene buttata nell’acqua. 

I riti agrari tra cui spiccano per importanzafiquelliacilalse 
mina e quelli del raccolto, gettano luce sia sulla funzione prin- 
cipale degli antenati, sia sulla posizione del capo e sul sistema 
sociale in generale.) Prima di procedere alla semina, Ggnuno 
porta o manda un pugno di sementi varie al capo del lignaggio 
Chellemescolalcontgaelistaegiilalitià Di questi semi mescolati 
SÌ prepara un cibo sacro) una specie dif@parsperzzia) per dirlo 
con un termine religioso greco — chefS@veldatonertalsancui 
la malkhadzi compie un rito particolare, pronunciando una pre- 
ghiera del seguente tenore: “ ecco il vostro cibo, antenati no- 
stri; noi vi diamo di ogni specie di semi. Dateci pienezza di 
raccolti e prosperità nella stagione seguente ”. (MaNchelsi 
svolge nel campo del capo, è esattamente uguale, con la diffe- 
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renza che vi partecipa, almeno teoricamente, l’intera comunità. 
Grandi folle raggiungono il campo del capo) strada facendo, le 
ragazze raccolgono legna e acqua per cuocere l’offerta, mentre 
con delle verghe frustano simbolicamente chiunque incontrino. 
Quanto al raccolto, è il capo che deve annunciarne il momento: 
chiunque procedesse all'operazione prima di questo annuncio, 
verrebbe soppresso.) Anzitutto, il capo celebra il proprio rito 
privato, dopo di che tutti possono partecipare a un rito pub- 
blico celebrato nel campo del capo; inoltre(ogni lignaggio ce. 
lebra il proprio rito collettivo nel campo del capo del lignaggio. 
I riti preliminari della festa pubblica consistono in un’offerta 
di una specie di canna da zucchero agli animali sacri e nella pre- 
parazione della ‘ birra’, compiuta da donne nude con l’esclu- 
sione rigorosa degli uominidI giovani della comunità eseguono 
una danza sacra. Il toro sacro e la sua vacca vengono fatti en- 
trare nel cortile del capo e cosparsi di birra, mentre la makhadzi 
rivolge una preghiera agli antenati, in cui l’idea fondamentale 
di oghi offerta primiziale viene espressa nuda e cruda: “ vi dò 
i primi grani dell’anno, mangiate e state bene; ma ciò che è 
ancora nei campi, lasciatelo a noi 2. dn Questa preghiera, la 
makhadzi enumera tutti gli antenati di cui si ricordano ancora 
imomi» ma si premura di aggiungere chell'offerta è anche per 
quegli antenati di cui non si conosce più il nome. Dopo questo 
rito primiziale si visitano le tombe e i luoghi sacri in cui si 
crede abitino gli spiriti dei morti; )e poiché si ritiene che certi 
morti si trasformino in animali (leopardi, serpenti, ecc.), si visi- 
tano anche i luoghi frequentati da questi animali e vi si lasciano 
delle offerte. Gli antenati sono, dunque, per i Venda, sia negli 
animali sacri che ne incarnano la collettività, sia nelle singole 
lance e ‘zappe’, sia nelle tombe, sia, eventualmente, in certi 
animali; ma sono anche nei vivi: infatti, nel rito dell’imposi- 
zione del nome a un neonato, rito compiuto dalla sorella del 
padre (' makhadzi' della famiglia! \{-l'antenato di cui si sceglie 
il nome viene formalmente invitato a vivere nel neonato. (A 
proposito della nascita: @@MWenda eliminano i pemellive preci 
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1 — uno mortale, l’altro immortale, 


ieginiziazione presso 1 Venda, @ienitanoganalliostrazione 
piuttostogianea9 in quanto mostrano u@PSCESSo Sonico) 
dato che un rituale d’origine straniera sta prendendo il posto 
di un altro che, presso questo popolo, appare più antico. Il ri- 
tuale importato è quello comune agli attuali vicini dei Venda, 
in particolare ai Thonga e ai Sotho: è un’iniziazione imperniata 
Sullatcitconcisione Il @2272242)si celebra circaf@ogni 5 anni, 
sempre che vi sia un figlio del capo, giunto all’età richiesta che 
oggi è quella di 10-11 anni circa. (Duta-Mtre mesi ted ha luogo 
nella stagione invernale. Si costruisce un campo recintato con 
due ingressi Separati (uno per gli iniziandi, l’altro per il perso- 
nale addetto al rituale),(Gon tre teruppi di capanne all'interno 
(uno per gli anziani, uno per gli iniziati del turno precedente, 
unafiper glitiniziandi)» La circoncisione @vwiene prima dell’en? 
trata nella segregazione; poi, i corpi dei ragazzi vengono pittu- 
ratio) La Wita)nella segregaziofiet@ monotona: per molte ore al 
giorno i ragazzi stanno seduti presso un lungo focolare, con un 
fianco verso il fuoco (essi cambieranno posizione solo nell’ul- 
timoldei tre mesì voltando verso il fuoco l’altro fianco); gior- 
nalmente escono a spedizioni di caccia nel bosco, allontanando 
con grida le donne che eventualmente si trovassero a passare 
nelle vicinanze, Imparano soprattutt@imuimerose formule segretà 
che più tardi serviranno loro anche da formule di riconosci- 
mento, perché un iniziato del murundu, se potrà dimostrare 
questa sua qualità, troverà ospitalità presso tutti gli altri uo- 
mini che abbiano subito lo stesso tipo d’iniziazione. Nel terzo 
mese Genie run palo mellrecinto che viene chiamato@il'Monno% 
intorno ad esso si danza e dalla cima di esso si fanno discorsi 
esortativi; gli iniziati del turno precedente fanno risuonare i 
tombi. LaGewera disciplinà nel campo (p. es. la proibizione del 
bere e le pene corporali inflitte agli iniziandi per ogni minimo 
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motivo e anche senza motivo)(Si rallenta nel'terzo mese) alla 
fine del quale le capanne vengono incendiate e i neo-iniziati ne 
fuggono senza voltarsi indietro. Dopo un rito di purificazione 
presso un fiume e il taglio dei capelli, i ragazzi tornano in pro- 
cessione nel villaggio, dove le madri devono riconoscerli. Essi 
assumono (ii muovo nomg e, per un periodo, grestanonlavoro 
per il capo) Questo sistema iniziatico (che (ha ilisuocorrispon- 
dente per le ragazze in un rito affine e basato sulla clitoridecto- 
mia)tu introdotto presso i Vendaffwerso il'1870 è si è (diffuso 
soprattuttolidai ‘primi anni di questo secolotin poî: i suoi soste» 
nitori ricorrono anche alla violenza per diffonderlo: i ragazzi 
circoncisi spesso catturano altri e li costringono a subire il rito. 
Tuttavia, si pratica ancora anche il tipo d’iniziazione che, prima 
del diffondersi del wurundu, era l’unico conosciuto dai Venda. 
Esso si fonda sull’istituzione del #bondo che è (una specie di 
‘ scuola ’ che esiste in ogni villaggio in cui risieda un capo. Que- 
sto tipo d’iniziazione (@#isponde meglio alle rradizionali forme 
dell’esistenza Venda, in cui i ragazzi sin da una tenera età svol- 
gono attività utili, di modo che il loro passaggio alla posizione 
dell'adulto è piuttosto gradualè: dall'età di(4-5 anni.i bambini 
portano al pascolo le capre, dagli 8-9 anni in poi anche i bovini. 
In luogo, dunque, della drammatica rottura con cui il murundu 
e la circoncisione trasformano i ragazzi in adulti, l’iniziazione 
di tipo vecchio prevede lunghi anni di frequentazione del bordo 
in cui i ragazzi, a cominciare dall’età di 7-8 anni, si recano ogni 
sera dopo il loro lavoro quotidiano. Qui ficevonò, sotto la sor- 
veglianza di un apposito consigliere del capo, (un’educazione 
improntata alla disciplina militare e un’istruzione adatta a fu- 
turi guerrieri. Essi vengono spinti a compiere razzie, rubando 
capre, legna e qualsiasi cosa che possa servire al thondo. Tut- 
tavia, non si tratta solo di un(addestramento profano alla vita 
militare,) come appare da certi elementi: intanto, (il segreto, 
tipicamente iniziatico, imposto anche a chi partecipi alla costru- 
zione del shondo e obbligatorio sotto pena di morte per gli 
iniziandi (ai bambini più piccoli si fa credere che nel thondo 
viva un leone che ucciderebbe ogni intruso), rivela illCarattere 
religioso dell’istituzione; in secondo luogo, l’istruzione impar- 
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tita nel bordo riguarda, per una parte preminente, le danze 
rituali; inoltre, anche la disciplina è tutt’altro che razionale, 
dato che le fustigazioni collettive prescindono da ogni motivo 
di trasgressione. Il ragazzo smette di frequentare il #hondo al 
momento in cui si verifica il primo indubbio segno fisiologico 
della raggiunta pubertà (eiaculazione notturna): allora, ma pre- 
feribilmente quando vi sono già diversi ragazzi che si trovano 
nella stessa condizione, egli subisce, insieme con questi altri, 
il rito del ‘lavar via l'infanzia’: preceduto da danze che durano 
alcune notti e dall’acquisto o furto di capre, polli e legna, il 
rito consiste nel cacciare gli iniziandi in un corso di acqua 
gelido; lo fanno gli iniziati giovani che poi, mentre i ragazzi 
per ore soffrono nell’acqua, mangiano la roba procurata dalle 
loro vittime che essi scherniscono in tutte le maniere. Questo 
crudele rito si (ripete per sei giorni successivi) durante i quali 
i ragazzi no devono nemmeno dormire. Ma, finito questo pe- 
riodo, ( essi assumono un nuovo nome, formano (una classe 
d’età che, in guerra, costituirà un reparto, ed hanno il permesso 
di divertirsi con le ragazze (senza, tuttavia, ingravidarle). Anche 
al sistema iniziatico del ‘bordo corrisponde (n sistema di ini 
ziazioni femminili: quando almeno 2-3 ragazze abbiano avuto 
la loro prima mestruazione, tutte le donne le accompagnano nel 
Campo del'capo. Il rito si svolgelf@onil’esclusione deglituomini; 
le adulte e le iniziande vi partecipano nude. Ogni mattina le 
iniziande devono far lunghe immersioni nell’acqua di un fiume. 
Ricevono istruzioni riguardanti le norme tribali, le danze e la 
Vitalisessuale)(con particolare riguardo al@odotdilevitare di 
aver figli prima di sposare). Durante i sei giorni di questo rito 
e poi ancora pet un certo tempo,(le ragazze devono conservare 
una certa posizione del corpo, esprimente umiltà e sottomis- 
sione..Dopo i sei giorni esse fornano nel villaggio di prove- 
nienza) ricevono (#egali) ma restano Soggette a tabu gravosi. 
Dopo altri sei giorni comincia per loro il periodo del libero 
amore in cui possono avere un amante pubblicamente ricono- 
sciuto (anche se hanno già il fidanzato ufficiale).(Alle inizia- 
zioni maschili e femminili di questo tipo si aggiunge poi una 
singolafe ‘ iniziazione * al matrimonio, cui partecipano gli iniziati 
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recenti di ambo i sessi e che(dura diversi mesi, caratterizzata da 
un linguaggio particolare, dall’i ‘insegnamento insegnamento di danze e da molte 
esibizioni di simboli e rappresentazioni sceniche simboliche. 

Con qualche accenno alla magia possiamo concludere la 
breve sintesi della religione Venda. Le ‘professioni’ magiche 
sono qui notevolmente specializzate: vi è p. es. un tipo di 
‘veggente’ il cui unico compito è di individuare lo stregone 
nero (maschio o femmina) che ha causato una morte; egli ado- 
pera dadi e astragali con l’aiuto dei quali stabilisce il sib dello 
stregone, quello di sua madre e quello di sua nonna materna; 
in base a questi dati il capo non avrà difficoltà ad individuare 
il colpevole; se questi nega, viene sottoposto a un’ordalia; non 
è escluso, del resto, neanche un ‘appello’ a un altro veggente. 
Vi sono poi i guaritori, anche specializzati — fion meno dei 
mostri medici, secondo Stayt. Vi è, infatti/(il ‘ medico generale ’ 


che normalmente si limita alla diagnosi, per indicare poi lo 
‘ specialista’ adatto al caso. Ma le e degli stre- 
goni bianchi non sono solo mediche: vi è il ‘ consacratore ’ 
(di armi, di focolari nuovi, ecc.), il portatore di fertilità, il 
facitore di pioggia, ecc. (Quest'ultimo è raro, perché normal- 
mente bastano i riti regolari ad assicurare la pioggia: in casi 
eccezionali di siccità si ricorre a qualche celebre specialista che, 
sudando, produce il vapore da cui si formeranno le nuvole, 
mentre le gocce del suo sudore provocheranno la pioggia). (Gli 
stregoni neri tra cui prevalgono le femmine -— sono, bensì, 

persone reali che, una volta identificate, subiscono condanne 
spietate; - tuttavia,(quanto i Venda attribuiscono loro, li fa appa- 
rire come esseri fantastici; di notte volano o viaggiano i in forme 
di animali, mangiano carne umana, succhiano il sangue alle loro 
vittime, svuotano del latte le mammelle delle mucche, ecc. 
L’attribuzione di simili capacità fantastiche agli stregoni e stre- 
ghe, che li fa quasi (Confondere con certi tipi di ‘spiriti’ no- 
civi, è caratteristica di larghe zone de tica nera, ma non è 
priva di corrispondenze neanche nelle credenze popolari euro- 
pee che, anzi, per diversi secoli e fino a meno di due secoli fa, 
sono state accolte e alimentate anche dalla cultura superiore 


(p. es.(dalla Chiesa). 
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III. POPOLI ALLEVATORI î 


Popoli che vivano esclusivamente dell’allevamento di bestiame 
MOMMESISEONO: ma l'allevamento fuogessengiatenita te conomicatprino 
cipale, integrata in varia misura ora dal commercio, ora dalle razzie 
compiute presso popolazioni di agricoltori, orffGalaneaccianentae 
Colt) ora da @fagficoltianstazionale più o meno limitata. Quale 
principale attività economica, l'allevamento dà un'impronta parti- 
colare alla cultura materiale e spirituale dei popoli che, costretti a 
un certo grado di nomadismo (nella ricerca dei pascoli) e spesso, 
di conseguenza, AfiSGsteneresconiittitarmantconti vicini hannonno] 
beam base mobile tdelMoro sostentamento: perciò anche nella 
loro religione il bestiame occupa sempre un posto importante. 


lì. GLI YAKUT 


Gli Nakuò siberiani parlano (ina lingua che fa parte della fami® 
Elia (delle lingGelareh® essi, infatti, sono (Griginari dell'Asia Gen: 
trale; ancora Nel 19° secolo vivevano intorno al lago Baikal, ma 
sotto la pressione dei Buriati e altri mongolifisi son dovuti spostate 
fino (al fiume Lena, spingendo, a loro volta, ilingusi di questa 
zona nelle montagne. Il rigidissimo clima della nuova patria, i con- 
tatti COM i popoli Vicini (specie _lungus e Yugakir) e, sin dal 17° 
secolo, con i Russi (oggi gli Yakut formano una delle repubbliche 
autonome dell’Unione Sovietica), hanno provocato trasformazioni 
nellatioro cultara..In origine, gli Vakut efano soprattutto allevatori 
di'cavallîi, ma nel corso dei secoli’allevamento di bovini è diventato 
presso dulorommoltampiùlimiportante; in misura ridotta @@ssì hanno) 
adottato anche nl’allevamentosdittennen Dalla metà del secolo scorso 
praticano anche l’agricoltura. La loro ceramica è rimasta al livello 
preistorico, mentre hanno unaf metallurgia isviluppatissima, I0orga: 
nizzazione sociale) si fonda sulla @grandeftfamiglia?, con_a_ capo 
l’aga, il patriarca, ma sono conosciuti i clans, le fratrie; l’exogamia 
riguarda queste witime) Esiste una (Moderata poliginia: per le mogli 
si paga Un prezzo”, compensato, peraltro, dalla dote. 


La religione. — L'originaria importanza dell’allevamento 
di equini traspare ancora nettamente dalla religione degli Yakut. 
Anzitutto, (il loro ‘calendario ® — essi parlano(dilldodici mesi 
di 30 giorni ciascuno, ma conoscono più di 12 nomi di mesi, 
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il che rende probabile un’intercalazione irregolare ed empirica 
— s’impernia su url inizio dell’anno fissato tra aprile e mag- 
gio: il primo mese, infatti, è quello in cui si incomincia a mun- 
gere le cavalle. L'importanza di questo fatto risalta ancora di 
più dall'esame della più importante festa yakut, l’isyab, cen- 
trata sull’offerta del kywziss (latte di cavalla fermentato). Bi- 
sogna subito dire che, all’epoca cui risale la massa della docu- 
mentazione disponibile (secolo scorso e primi decenni del se- 
colo nostro), l’isyab si celebrava sia in forma pubblica sia in 
forma privata, sia occasionalmente (nascite, nozze, guerra, pace) 
siamperiodicamente {in primavera o estate e in autunno, v. 
sotto); ne poteva (prender l'iniziativa qualunque ricco proprie- 
tario di mandrie, invitando il proprio clan e anche gente di altri 
clans. Data questa varietà di forme ed occasionif si capisce se 
le descrizioni date della festa variano in dettagli: ma al centro 
del rituale festivofSta sempre il versamento Xin alto, verso il 
cielo, o sul focolare) e lalsuccessiva libagione ritualetaciikgmisa 
La celebrazione primaverile dell’isyzh messa in rapporto con 
l’inizio primaverile dell’anno e con il fatto Chetquesto dipen- 
devatdall'inizio annuale della imungitarattelle cavalle rivela 
altri due fatti importanti: che, indipendentemente da qualsiasi 
altr@ TO tipo. di festa, (ya primaverile 
doveva avere la sua ragion d’essere nell’offerta primziziale del 
Tatte e che, in questa sua forma, (la testa doveva avere un carato 
tere dî capodanno. Questa seconda deduzione trova lafSualcon: 
ferma nel fatto che alle più solenni celebrazioni della festa si 
congiungono sia riunioni degli anziani, in cui si discutono e 
si na vertenze interclaniche e si concludono patti d’al- 
leanzaldifcnsivi (eionensiv), sia@iochilelgarelin cui ha un note- 
vole riliev@till'esibizione fdeiligiovani; in quest’ultima qualche 
studioso halffavvisato residui ni una scomparsa istituzione ini- 
ziatica. La festa ha anche il proprio mito di origini che, signi- 
ficativamente, è quello stesso degli Yakut come popolo: la- 
sciando da parte le molteplici varianti, basti dire che il mito 
ha due protagonisti, e precisamente un certo (@Omogoì) o(Omo: 


@@ontohe sarebbe statofil primo a lasciare con la sua famiglia i 


Buriati e a ragiungere 1 enase un certo Elliei, suo parente 
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Omen) che, tutto Solo (ofavrebbe aggiunto Prestand6tser? 
vizio presso Omogoi, Elliei finisce per meritare fa mano di una 
“figlia di questi? ma a gran dispetto del padre, egli sceglie, 
anziché la preferita e bella, quella più anziana e brutta, avendo 
capito che questa era più feconda) Il suiocerò allora Glitdà solo 
due animali in dote e anche quelli con orecchie e code moz- 
zat@ così mentre (ll giovane e fonda una famiglia che ben presti che ben presto 
Tsi rivelaMprosperà, si stabilisce unfostilitàMtrati due gruppi Il 
conflitto culmina proprio quando(Elliei celebra til primo #5742) 
per una ragione o l’altra (p. es((Omogoî} invitat@ Si rifiuta di 
andarci, ma poi, avendo saputo di discorsi sprezzanti di Elliei, 
Si reca alla festa armato e con cattive intenzioni, viene però 
colto darparalisi; )Ìma ci sono anche altre varianti) (@NSiocer8 
vi trova la morte. Il fondatore dell’isyab resta il capostipite 
degli Wakat — Per restare ancora nell’argomento dei riflessi 
religiosi della maggior importanza dell’allevamento di cavalli, 
si rammenterà che cavalli venivano sacrificati agli esseri celesti, 
bovini agli inferi; per un uomo morto si sacrificava un cavallo, 
per una donna una vacca. 























Si èlaccennato ad esseti celesti ed inferi purtroppo,(la docu 
mentazione)relativa agli esseri sovrumani degli(Vakutf(oggi cristiani) 
è assai confusa € piena di contraddizioni) ma la distinzione tralsuperi 
e injeri, oltre che_ frequentemente ricorrente» trova conferma, come 
si vedrà, in una generale tendenza dwalistica dell’antica religione di 
questo popolo. Si sa di un Essere supremo celeste, benché due tradi- 
zioni differenti gli diano @ue nomi differenti (Ari Toyon e Ùriin 
fai Toyon,) dove Toyon significa Signore), che, (a volte, sembrano 
corrispondere a due personaggi distinti; e spesso viene nominato un 
Signore degli inferi (Ulu Toyon). SERbEnE in alcune tradizioni si 
parli di 9 cieli e 8 inferi, siffatte sistemazioni (probabilmente d’ori- 
gine sciamanica) non sembrano essenziali per le credenze Yakut che 
conoscono una notevole varietà di esseri sovrumani, alcuni. dei quali 
— ma solo alcuni —con caratteri differenziati simili a quelli delle 
divinità politeistiche (così Aîsyt, una “dea * del parto e della fecon- 
dità, datrice di giota e risate, al cui carattere corrisponde la risata 
rituale in cui erompono, a un dato momento, la levatrice ele vicine 
recluse per tre giorni insieme con la_puerpera; o un (&-dio* della 
caccia che viene immaginato vestito alla tungusa, perché gli Yakut 
hanno imparato ad apprezzare la caccia dai Tungusi; il suo idolo 
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viene spalmato di sangue e in suo onore si getta carne sul fuoco, ecc.), 
mentre la maggior parte si esaurisce in poche funzioni, senza parlare 
degli innumerevoli (& signori” anonimi (ice) di ogni singola località, 
strada, sorgente, casa, bosco, prato, ecc., cui ognunò Che entri nella 
Toro sfera, fatun'offerta” Si è voluto anche faggruppare in quattro 
categorie gli esseri Wenerati o temuti dagli Yakut: ai (celesti e bene- 
voli), (@basy \inferi)y sco: geni” locale yor (gli spiriti dei morti): 

ma gli Yakut stessi non mostrano inclinazione a simili speculazioni. 
Tuttavia, la Ioro tendenza dualistica appare nei campi più disparati: 
nei_miti della creazione, dove ‘il creatore ha di fronte a sé un anta- 
gonista che cerca di turbare i suoi piani; nell'orientamento — anche 
delle case — in cui l’est è la direzione ‘ buona’, ovest quella ‘cat- 
tiva’; nel (tema centrale dell’epopea nazionale, il cui protagonista, 
figlio del creatore € primo uomo (0 primo Yakut)f per conquistare 
la sposa, deve combattere con un signore degli inferi che in forma 
di mezzo-uomo di ferro, viene da lui vinto, ma non completamente 
eliminato, perché da una parte del suo cuore si forma il Corvo, 
spirito del male; la stessa tendenza, inoltre, si manifesta in una 
tradizionale/ distinzione tra sciamani ‘bianchi’ (47 oyurna) e ‘ neri? 

(@basy 0yuna), distinzione cui(hon sembra corrispondere nulla nella 
realtà dei fatti, a meno che il primo termine non venga riferito, 
con W. ca mnd a persone con funzioni sacerdotali, ci il secondo agli 
sciamani veri e propri che, peraltro, hanno funzioni eminentemente 
positive. 


Lo sciamanesimo, nella sua classica forma siberiana, oc- 
cupa un posto importante nella vita religiosa degli Yakut. Si 
distingueltra/sciamani maggiori eminorif(@îma questi ultimi sono 
comuni guaritori cul si ricorte in cast lievi e che non hanno 
spiriti coadiutori)(@fsiparla di #sranditsciamanitiche sarebbero 
contemporaneamente non più di quattro e legati a quattro par- 
ticolaritlocalità/Vi sono @Giamani maschi e femmine e, benché 
i primi siano in netta maggioranza, vi è tendenza a considerare 
più potenti le femmine. Ora, vi è una serie di fatti dai quali 
uno studioso russo, Trostanski, ha creduto di dedurre la mag- 
gior antichità dello sciamanesimo femminile presso gli Yakut: 
in (@iancanza dell'icostame tradizionale) lo sciamano’ yakut si 
accontenta di vestirsi da donna; egli porta sempre i capelli 
lungh), come le donne, e(6pessofanche imammelletartificializoà i 
si attribuisc@llatcapacitàfdi partorire (@nche animali) ed egli è 
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econdo questa teoria, 


vaientemente maschile, 





maggiore dello sciamano? ef guaritore (ma senza spiriti coadiu- 
tori) è (colui che prepara gli accessori metallici del costume 
sciamanico e con ciò partecipa ai segreti dello sciamano; in virtù 
di tale partecipazione i fabbri, maschi, sarebbero diventati an- 
che Sciamani.|La teoria non è convincente, sia perché fabbri @ 
sciamani costituiscono tuttota due categorie ben distinte, mal 
grado ogni affinità, sia perché (l'imitazione di caratteri femmi- 
nili da parte dello sciamano maschio — fenomeno non limitato 
allo sciamanesimo yakut! -— si spiega con un’ideologia secondo 
cui lo sciamano deve acquistare quella totalità di poteri che 
presuppone uno stato di bisessualità Sembra probabile che gli 
Yakut, prima di arrivare in Siberia, avessero solo i fabbri cui 
attribuivano poteri superiori, e solo dai loro vicini siberiani 
abbiano accolto lo sciamanesimo nella sua forma più completa. 
Nello sciamanesimo yakut ha (molta importanza la vocazioni 
sciamanica che l’individuo avverte mediante una crisi psichica: 
durante il periodo di crisi, egli — così si ritiene —£ wiene par 
torito per la nuova professione da una madre-animale, educato 
da dèmoni, sbranato, la sua carne divisa tra i vari spiriti delle 
malattie che egli poi saprà guarire, poi le sue ossa ripulite ven- 
gon ricomposte e rivestite di nuova carne di animali e uomini 
che(per questo devono morire? mentre tutto ciò accade, lo scia- 
mano, in realtà, (giace in stato d’incoscienza nella sua segregà- 
zione. Dopo, egli avrà per spiriti tutelari la madre-animale che 
l’ha partorito, un grande spirito che lo sceglie e altri spiriti 
minori; per praticare la sua professionefi dovrà però esser con: 
sacrato da uno sciamano più anziano che gli impartisce anche 
un'istruzione. 





rsa odi le frange del costume sembrano richiamare penne 
u 


ccello: lo sciamano deve volare durante la sua france), dietro vi 





arutato dai mite SITitI, 


galeaa 
— e anche di rischi: da 


2. AUNUER 


I Nuer sono un popolo Classificato (insieme con i vicini Shilluk, 
Dinka, Anuak, Acioli, ecc.)(tra î ‘nilotici’ che abitano nel terri- 
torio dell’ex-Sudan anglo-egiziano, in numero di circa 200.000 in- 
dividui. L'economia dei Nuer è mista: l’allevamento di bovini (ima 
anche di capre) fornisce loro anzitutto fl latte) uno degli alimenti- 
base, relativamente costante per tutto l’anno, e — condizionata- 
miente (v. sotto) —Mattarne i prodotti alimentari dell’allevamento 
sono integrati anzitutto dalla coltivazione) soprattutto, dellimiglio 
durante Îa stagione piovosa, in cui i Nuerstornano.dai.campirallagati 
nei villaggi costruiti sulle alture, e dallîfpesca praticata prevalente: 
mente all’inizio della stagione asciutta. La caccia è trascurata, per- 
che 1 Nuer non vogliono mangiare selvaggina (né uccelli o uova); 
neanche, del resto, nella coltivazione essi sfruttano tutte le possi- 
bilità offerte dalla natura: “not abbiamo del bestiame” — dicono 
con fierezza. e, Infatti,( dedicano tutte le loro attenzioni allballeva- 
mento; Non avendo né pietra né metalli, essi fabbricano tutto l’oc- 
corrente o di materia vegetale o di quanto offre loro il bestiame: 
pelle, peli, corna, ossa, ecc. — tutto viene utilizzato. Di un’orga- 


nizzazione sociale che_regoli la vita di tutto il popolo, difficilmente 
si potrebbe parlare: [© Ve più piccol @aamigla) 
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le epidemie del 
— per effetto d 
di bovini) — 


si trova; anzitutto, nel villaggio, unità non parentale (anche se con 
molte parentele all’interno); il villaggio appartiene a una sezione o 
sottosezione tribale (la tribù si divide in sezioni che a loro volta 
possono dividersi in sottosezioni e aricora queste if ulteriori gruppi, 
ciascuno con il proprio nome e con la coscienza della propria unità); 
in ciascun gruppo possono (coesistere famiglie appartenenti a clans 
diversi, sebbene vi sia normalmente un clan dominante; i segmenti 
equivalenti della società sono in rapporto di antagonismo (villaggio 
contro villaggio, sottosezione contro sottosezione della stessa sezione 
tribale, ecc.), ma (Si uniscono nel 'segmento»superiorerquando l’anta- 
gonismo riguarda questo (p. es. le sezioni antagoniste si alleano nelle 
lotte tribali): tuttii Nuer poi sono Virtualmente uniti)(ma le imprese, 
riella pratica, sono di gruppi limitati) (contro a binka che i Nuer raz- 
ziano regolarmente, iendendodalicronbestrame (ionnele puigionica) 
(che poi vengono adOttati e rest lepalmente Nfler: "donde gran parte 
della popolazione è d'origine Dinka), Presso i Nuer | 
autorità vere e proprie: le ‘leggi’ puramente Bri 
i al ‘più dat prestipi i di igli ori di 
bestiame e, specig pe 

zioni=dovute per essi, dal portatore dituna particolare carica..semi. 
sacerdotale”(che per insegna porta una pelle di leopardo) (che pu- 
rifica l’assassino, pli dà asilo inviolabile, finché non porta a termine 
le trattative con la famiglia danneggiata. 







La religione. — La grande importanza attribuita dai Nuer 
al bestiame bovinò si spiega con il fatto che per essi il bestiame 
è la base dell’alimentazione e l’unico mezzo per contrarre ma- 
trimonio; inoltre, tuttaflla loro esistenza.— le periodiche migra- 
zioni tra villaggio e pascoli —(è determinata dalle esigenze del 
bestiame. Tuttavia, il rapporto dei Nuer con i propri bovini 
oltrepassa la sfera immediatamente pratica, entrando in quella 
religiosa... Per dir ciò, basterebbe ricordare ché i Nuer, pur 
avidi e bisognosi di carne, non uccidono mai bovini per man- 
giarlî, se non ifilfoecasionetdi sacrifici) (eccezioni possono veri- 
ficarsi@Gasilgravi di carestia; l’unico altro genere considerato 
come eccezione — la TRIOAAIC riunione di giovani iniziati 
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Che macellano molti animali — è tuttavia di chiaro carattere 


(quale er a quale persona che decide quando i 





elle iniziazioni, si spiega: (il'imotivo principale del periodo di 
SsegrepazionendeiMgiovani, durante il quale essiffiSuBisconommszi 
tagli paralleli sulla fronte che sono condizione del loro inseri- 
mento nella società, è che i giovani non devono avere alcun 
contatto con il bestiame bovino; e il motivo principale della 
lorof@iscita dalla segregazione e della loro(&ntrata nella Società 
degli adulti è che essi, in quell’occasionétifevonenaalipadre 
il primo bue— in realtà un torello che salo dopo sarà castrato, 
ma per i Nuefflilli@aro aan Ra Ra valore asse: ve solo alla 
riproduzione, mentre sui buoi, grandi e belli, si concentra la 
loro attenzione — il@@rimalbuerdi cui sono (proprietari è (prima 
dell’iniziazione, il ragazzo — al pargagliielidonne — si occupa 
di mungere le vacche, e po: pascolò: occupa- 
zioni @uiun maschio dedica più). Ora, tra il 
giovane Nuer e il suo primo bue (che rimarrà sempre il suo 
preferito) si costituisce un rapporto del tutto particolare: il 
giovane assume un ‘nome bovino ’, precisamente sele del 


o Teferito — un nome Coll 
vani della sua classe d’età e che egli stesso griderà fi in ogni 


occasione in cui sente il bisogno di affermare la propria per- 
(Sonalità (p. es. in momento di conflitti); non soltanto: dl buè 
si deforma il c cornogsimistto — per i Nuer la @&StrafSignifica 

—Witile, buono, mentre la sinistra è la 
parte ‘ cattiva” € femminile (e ciò si riflette nei più vari sim- 
bolismi, p. es. nei posti assegnati, nella capanna, all'uomo e 
alla donna) — mentre il giovane infila sul braccio sinistro brac- 


cialetti così stretti da paralizzarne l’uso; gridando il proprio 
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sone bevino NRE 
colare forma delle corna del proprio bue preferito. Si tratta, 


quindi, di una specie di identificazione, comunque intesa, tra 
il giovane e il suo bue: ma questa identificazione si osserva, 
a livelli e in forme differenti, anche tra la famiglia e l’armento 
(che idealmente resta sempre lo stesso, anche se in seguito ai 
lobola dati e ricevuti i suoi elementi cambiano) e, in generale, 
tra uomo e bue. 

Riattaccandoci al nome bovino del Nuer adulto, rammen- 
tiamo ancorafil ‘nome di lancia” del'elan. La lancia da comi 
Battimento) — che, però, (serve a molti usi — è praticamente 
sempre nellalmano (destra!) di un Nue; se un Nuer, per affer- 
mare la propria personalità, grida il proprio nome bovino, per 
affermare la propria appartenenza al clan, grida il ‘ nome di 

e e 
quella tdell’antenatondeltelan (materialmente non si conservano 
lance ancestrali), di cui le singole lance sono leome simboli: 
è da notarsi che, insiemefcon il primo bue, il (giovane Nuer 
ticeve anche la sua prima lancia. Anche questo fatto serve per 
capire quanto segue. x 

Il bestiame bovino non è solo il mezzo indispensabile del- 
l’esistenza materiale del Nuer: lo è anche della sua esistenza 
religiosa. Anzitutto, in casi in cui ne ravvisa la necessità, il 
Nuer ‘ dedica’ a un essere sovrumano un bue o una vacca di 
cui, pur avendolo nell’armento, non potrà più servirsi a fini 
pratici (p. es. darlo in lobola o in compensazione per omicidi, 
adulteri, ecc.). Ma inoltre — almeno idealmente — il bovino 
(detto ‘vacca’ con termine generico, anche se è bue o toro) 
è sempre la vittima sacrificale: è vero che non sempre un Nuer 
è in grado, o ritiene assolutamente necessario, sacrificare una 
‘vacca’, e allora ripiega sul sacrificio di una capra o addirit- 
tura di una zucca selvatica di nessun valore economico; ma in 
questi casi e capra e zucca vengono chiamate, nell’invocazione 
sacrificale, ‘ vacca”. I Nuer sacrificano spesso, ciò che (permette 
loro di mangiar carne, perché essi consumano la vittima (solo 
la ‘vita’ di questa. spetta al.destinatario del sacrificio) —ma 
un abuso del sacrificio a scopi intuibilmente alimentari viene 
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socialmente condannato. Essi 
p. es. quando si tratta di 
minarne la conseguenza, p. es. 










e sacriticano ;, per sanzionare p. es. riti 


di passaggio collettivi possono sacrificare (anche 
per una donna: del resto, il ‘sacrificante’ — cioè la persona 
che promuove il sacrificio — non vi prende parte attivamente). 


(che viene legata a un palo nel cortile, a 
destra della capanna (N 


Le invocazioni sono lunghi discorsi pronunciati da di- 
versi uomini interessati al gruppo, che camminano su e giù, 

icolando con con cui brandiscono la lancia, procla- 
azien brinci ilunomendiwlanciamdelwclan; e raccon- 
tandallipertestasoti motivi” del saGrificio, con molti dettagli e 
riflessioni inserite nel discorso che è io al destinatario del 
sacrificio. La € consacrazione ’ consiste in questo; gli omini del 
gruppò strofinano con cenere (di letame bovino) il(dorso della 
Vittima, adoperando, naturalmenteffiÎla mano destià e, con ciò, 
identificandosi con la bestia. L’uccisione avviene un solo 
Colpo di lancia) Il sacrificio è ad un tempo rist”, veicolo 
del male da allontanare, Sito dono®— ma @di sé silì — che 
automaticamente coinvolge TREE, il destinatario in un rapporto di doni 


feciproci. E a questo punto sorge la questione, (GIO 
, oppure 


ché stamo 





























ci pone 


ue massimi specialisti della civiltà Nuer, 
ne hanno 


Nuerldice he sacrificala Rio — termine che da 
sua etimologia (respiro forte) prende finiisignificatochelsilpus 


rendere con il nostro termine ‘ spirito ’, Il fatto è, però, che 
i Nuer adoperano questo termine in sensi diversi che a noi sem- 
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branolcontraddittori. Essi(parianodiliki00t5) al Singolare) come 
di(un Essere che abita ‘lassù’ (nel cielo o sopra il cielo visi- 
bile), ma che è ‘dappertutto’ come l’aria, che sa tutto, ma 
di cui “ noi Nuer che siamo gente ignorante, siamo come le 
formicheWMnon.sappiamonnalla ”. D'altra parte, essi parlano di 
Eutby plurale "di kw007b, distinguendone non solo diversi, ma 
anche diverse categorie, p. es. ‘spiriti di lassù’, ‘spiriti di 
quaggiù ’. Evans-Pritchard arriva a formulare una raffinatissima 
teologialdaciiNaer) secondo cui essi efederebberotimtunmtunico 
kwoth che, però) — secondo i casi e secondo i gruppi inie= 
ressati — si rifrangerebbe.sulléWarie situazioni in varie forme 
ipostatichè (p. es. quando, in una.datassituazione».l’interessato 
è il clan totemico, essdfisi rivolge al-proprio © spirito ® totemico 
che, tuttaviafinon sarebbe altro che il kwohMinico gisto sotto 
l’aspetto del suo rapporto con il clan)@Padre Crazzolgra) in- 
vece, non ha difficoltà ad ammetter@iCnenaiNacAWencranonuna: 
plural ità di ‘ spiriti’, ma tiene affsontolincareniiassolntatsapro 
imazia) tra quest del kwoth celeste concepito come Essere su- 
Mfemomereatore) onnisciente, onnipresente. (Nei miti di crea- 
zione, infatti, si parla diflfelziazò, anche se poi questi miti non 
gli attribuiscono atti creatori: p. es.@iprimimominitmonisono 
creati da lui, ma escono da un albero; la separazione tra cielo 
eg@ienraletoperaanlenagmempasserote he tagliano quella corda 
che legava la terra al cielog@i@enconmi anto ndenangualenvasò! i 
Glivano inciso isenzalotito, la wioiitemarriva tra gli uomini 
in seguito a una {ffasimissionelsbagliata del messappiolehenazoni 
ha affidato a un animale, per comunicarci 
berofstatitimmortal, ecc.). Orafiifidon, sotto l'aspetto dell’ Es. 
sere supremo è, iene ass a nari ra irola 
nuamente sulla bocca dei Nuer che gli rivolgono frequenti pre- 
phicretoccasionah — @Medendopli, però, soprattutto, @i lasci 
immpacep perché per i Nue(@SiRzo ra ogni Neos nano male che 
debile oemale esistenza profana (cd è perciò che si sa- 
crifica soprattutto per eliminare inconvenienti, come malattie, 
ecc.). Ad ogni modo, (Anaao nasa prenS®: Nuer vene- 
rano diversi th, tra cui, specie nella ‘ categoria’ dei kutb di 
‘lassù’ o ‘dell’aria’, molti hanno nomi e funzioni ben defi- 
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osi end (evidentemente il dinka Deng-dit) (@he causa è 
può revocare la siccità à, (Bale, concepita come ffilldre di Deng, 
che regna sui corsi d’acqua e cui si sacrifica prima della pesca 
collettiva, si offrono primizie e si getta, a volte, iia”tapra nel 
l’acqua; der, che Gliretamvaniniesamitcon la pioggia, con un 
certo fiume, ecc.)fMeisto mell'ifulimine chefquando uccide und 
persona, crea con ciò uno ‘spirito’ colwic che diventa, a sua 
volta, uno ‘spirito di lassù’ e protettore della propria fami- 
glia. Questi ‘spiriti di lassù” si presentano tra i vivi soprat- 
tutto in due maniere: o rendendo ammalato qualcuno o ‘ pos- 
sedendolo ’ cessate, dandogli, cioè, capacità profetiche. 
Quanto agli R aggio’, i più Lira di FR SOno 





‘ rispetto ”, she 


(e il ‘rispetto’ è ritenuto reciproco!), 


edicano p. es. una vacca 


il rapporto è spiegato spesso 
con un mito secondo cui l’antenato del clan aveva per gemello 


1 sono anche altr 


a quanto sia problematico 
i gli esseri venetati con sacrifici come 
; appare soprattutto dal fatto che anche al singolo 


tentativo 





Del morto, più in là, 
se qualcuno muore, 


una na IZ ne ù A OMiII O; 
(pagando, p. es., la compensazione dovuta, in caso di omicidio, 
adulterio, incesto, ecc. 

D'altra parte 
ci si preoccupa de nel senso 
che se un uomo muore senza figli, 


del levirato presso i Nuer: 

ma i figli nati da questo matrimonio non sa- 
ranno del fratello, bensì del morto oli ante- 
nati — 
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PARTE TERZA 


QUESTIONI PRELIMINARI 


l. NASCITA DELLE CIVILTÀ SUPERIORI 


Per rendersi conto del problerza stesso della nascita delle 
c.d. civiltà ‘ superiori’, basta ricordare che l’umanità è vissuta 
per centinaia di millenni in forme economiche e culturali ‘ pri- 
mitive’, mentre le più antiche civiltà di tipo ‘ superiore’ non 
risalgono oltre a cinque-seimila anni or sono. In grandi pro- 
spettive, dunque, si può dire che esse sono, tutte, recenti e che 
sono sorte repentinamente. Ovviamente, la constatazione vale 
solo finché ragioniamo in decine di millenni; a distanza ravvi- 
cinata, cioè sulla scala di millenni, secoli e decenni, si possono, 
invece, osservare le tappe della formazione delle civiltà supe- 
riori. Tuttavia, la relativa rapidità di questa formazione, in tutti 
i singoli casi, è fuori discussione. 

Ora, il fatto che tutte le civiltà superiori si sono formate 
così rapidamente e tutte solo nel giro degli ultimi cinque mil- 
lenni della lunghissima storia umana, e tutte, infine, con gli 
stessi caratteri fondamentali, ci pone davanti a un problema 
su cui non vi è ancora un completo accordo tra gli studiosi: 
le civiltà superiori, 0 almeno alcune di esse, sono sorte indi- 
pendentemente l’una dall'altra, oppure, in realtà, la formazione 
del tipo superiore della civiltà è avvenuta una sola volta e le 
singole civiltà superiori si sono costituite per diffusione, pet 
una catena di influssi e irradiazioni e stimoli, a partire da quella 
cronologicamente più antica? In altri termini, le civiltà superiori 
sono i prodotti di una poligenesi o di una monogencsi? 
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A prima vista — e specie per un profano + l’idea della 
monogenesi appare peregrina: anzitutto, ognuna delle civiltà 
superiori del mondo ha un proprio carattere inconfondibile; 
sembra assurdo che esse risalgano a un’origine comune. In se- 
condo luogo, alcune delle civiltà superiori sono così distanti 
nello spazio l’una dall’altra e, per di più, così prive di visibili 
vie di comunicazione tra di loro, che a nessuno verrebbe spon- 
taneamente in mente di immaginare tra di esse una qualsiasi 
connessione; si pensi p. es. alle civiltà superiori dell’America 
precolombiana, sorte in un’epoca in cui l'Occidente ignorava 
perfino l’esistenza dell'America, o ‘alle civiltà dell’Estremo 
Oriente, separate da spazi immensi da quelle occidentali. 

Ma a parte questo giudizio impressionistico, vi è anche 
una seria considerazione in appoggio alla tesi poligenetica: i 
singoli aspetti del tipo superiore della civiltà non sono raggrup- 
pati casualmente, ma formano un’unità organica, il cui costi- 
tuirsi può esser immaginato anche a somiglianza di una serie 
di reazioni a catena. Si prenda per punto di partenza l’agricol- 
tura: non si può escludere che la presenza allo stato selvatico 
di vegetali commestibili abbia condotto, indipendentemente, più 
gruppi umani, per quanto distanti nello spazio, all'idea della 
coltivazione su scala via via più larga (tanto è vero che non si 
tratta ovunque dello stesso vegetale: nell'America precolom- 
biana il mais, nell’Estremo Oriente moderno il riso hanno la 
stessa funzione che nelle antiche civiltà mediterranee aveva il 
grano). Ora, la coltivazione su larga scala, assicurando la base 
dell’alimentazione, permette la formazione di più grossi agglo- 
merati umani sedentarizzati; ma la stabilità sul terreno natu- 
ralmente favorisce la costruzione di abitati duraturi, in luogo 
dei ripari occasionali dei nomadizzanti; tali costruzioni devono, 
tuttavia, sfruttare ragionevolmente lo spazio disponibile ed ordi- 
narsi, perciò, in forme ‘ urbanistiche *. D'altra parte, la colti- 
vazione presto rivela le proprie necessità: irrigazione, canaliz- 
zazione, dighe o terrazzamenti — secondo la situazione geo- 
grafica e climatica e secondo i prodotti agrari — diventano ine- 
vitabili: si tratta, però, di opere che richiedono una collabo- 
razione di masse. La forma più logica della collaborazione (che, 
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del resto, non si realizza senza una forma qualsiasi di autorita 
che l’imponga o la guidi) è quella della divisione dei compiti, 
dalla quale nasce la specializzazione in vari mestieri: il lavoro 
degli agricoltori è ovviamente più efficiente, se essi non devono 
distogliere le loro energie dall’attività quotidiana per fabbricarsi 
gli strumenti necessari, per provvedere al proprio vestiario, 
per costruire le proprie abitazioni, per viaggiare onde procurare 
le materie prime di cui hanno bisogno, ecc. D'altra parte, la 
specializzazione è fonte del perfezionamento delle tecniche in 
ogni campo. Ora, una società così articolata, numerosa, stabil- 
mente convivente e cooperante, richiede di esser organizzata, 
richiede leggi e organi che ne assicurino l'osservanza. La neces- 
sità di comunicazione, anche a distanza, rende indispensabile 
anche una qualsiasi forma di scrittura. 

Così, in teoria, anche la sola scoperta dell’agricoltura più 
sviluppata basterebbe a spiegare tutte le altre forme fonda- 
mentali delle civiltà superiori: vale a dite, non dovremmo pre- 
supporre una miracolosa coincidenza nelle scoperte parallele, 
ma basta ammettere la scoperta indipendente in più luoghi 
dell'agricoltura da cui tutto il resto deriverebbe inevitabilmente; 
di modo che nulla impedirebbe, dunque, la poligenesi delle 
civiltà superiori. 

Tuttavia, è bene ricordare che un ragionamento astratto 
può apparire perfettamente coerente e soddisfacente, ma nulla 
garantisce che esso corrisponda ai fatti che si sono concreta- 
mente verificati nella storia. Rimane, intanto, problematico, che 
cosa abbia condotto un gruppo umano — o addirittura più 
gruppi, indipendentemente, ma nello stesso giro di pochi mil- 
lenni — a scoprire, dopo centinaia di millenni in cui ciò non 
si era verificato, la possibilità della coltivazione. E poi è facile 
parlare, in astratto, di tecniche che si sviluppano in seguito 
alle specializzazioni imposte dalla cooperazione, ma in concreto 
resta pur sempre problematico come si sia arrivati all'idea di 
estrarre metallo dalle pietre o anche di filare e tessere i peli di 
animali, ecc.; di modo che, ammettendo la poligenesi di tutte 
queste singole invenzioni fondamentali, dovremmo pur presup- 
porre miracolose coincidenze. 
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La questione verrà risolta definitivamente sul terreno dei 
fatti e non su quello della speculazione. Attualmente tutto fa 
pensare che essa verrà risolta nel senso della monogenesi e della 
diffusione. Ma anche se così accadrà, non resterà meno impor- 
tante comprendere con precisione che cosa e come si è diffuso, 
e in che cosa consiste e come si spiega l’originalità di ogni'sin- 
gola civiltà superiore. 

La civiltà superiore cronologicamente più antica è quella 
della Mesopotamia. Essa può esser considerata come sostanzial- 
mente realizzata già sul finire del 4° millennio a.C. La sua for- 
. mazione è stata preceduta da un rapido e vario processo di svi- 
luppo culturale cui nei millenni immediatamente antecedenti ha 
partecipato, si può dire, l’intera ‘ mezzaluna fertile ’ (cioè l’arco 
che dall'Egitto attraverso la Palestina, la Siria, l’Anatolia, l'Iran, 
fino alla Mesopotamia, abbraccia il deserto siriano). 


Gli scavi hanno messo in luce le tappe di questo processo, e 
l'archeologia oggi è in grado di datarne i documenti con un’appros- 
simazione di uno 6 due decenni; in certe località, come p. es. Tepe 
Gawra, si distinguono ben 26 strati archeologici tra la fine del neoli- 
tico e l’epoca delle prime città mesopotamiche. Che, tuttavia, in 
questo campo siamo tuttora esposti a sorprese, lo dimostrano le 
inaspettate scoperte di questi ultimi anni: in quella Palestina che 
ancora poco tempo fa era considerata come ‘ritatdatatia’ rispetto 
alla zona orientale del territorio interessato al processo di sviluppo, 
gli scavi di Gerico hanno messo in luce una ciltà vera e propria 
(case in pietra, strade, mura di cinta, canali, ecc.) la cui popolazione 
praticava la cerealicoliura anche prima dell'invenzione della cera- 
mica, e ciò, in termini di cronologia assoluta, nel 6° mill. a.C., cioè 
in un’epoca più di un abbondante millennio più antica di quella 
(delle civiltà c.d. di Samarta e di Tell Halaf) che finora contava 
come la prima tappa decisiva del passaggio dal neolitico alle forme 
di civiltà superiore; da pochi anni stanno venendo alla luce anche 
in Anatolia città pre-ceramiche (Hagilar, Catal Hiyùk) con arti 
(architettura, scultura e perfino pittura murale) e tecniche straordi- 
nariamente avanzate, che risalgono al 76° millennio. Per il mo- 
mento è impossibile definire se questi prodromi dell’alta civiltà fos- 
sero fenomeni isolati, falliti per qualche ragione e privi d’influsso 
sulle altre regioni della ‘mezzaluna fertile’, o se invece da essi 
siano partiti gli impulsi — ‘sotterranei’, per noi che, almeno per 
ora, non riusciamo a mostrarli alla luce dell’archeologia — destinati 


154 


a provocare il generale sviluppo dell’intera zona a partire dalla fine 
del 5° millennio. Ad ogni modo, invenzioni decisive — della metal- 
lurgia, della ruota e del tornio — ebbero luogo nel corso del 4° 
millennio, aprendo la strada definitivamente alla formazione delle 
civiltà superiori, le cui prime rappresentanti sono le città della Me- 
sopotamia meridionale (Eridu, Ur, Uruk, ecc.), cioè nella punta 
estrema della terra alluvionale prodotta dal Tigri e dall’Eufrate, che 
pénetta nel Golfo Persico. 


Ora, quasi contemporaneamente — ma tuttavia due-tre 
secoli dopo! — nella valle del Nilo (cioè nell’estremità sud- 
occidentale dell’ ‘ arco ’ di cui ci stiamo occupando), sorge un’al- 
tra civiltà superiore, quella egiziana. Che sia un’altra civiltà, 
non vi sono dubbi, dati i suoi caratteri originali (per la reli- 
gione, v. sotto, nel capitolo relativo). Anzi, sia la diversità tra 
la civiltà egiziana e quella mesopotamica, sia la loro quasi-con- 
temporaneità, sia, infine, ciò che sembrava addirittura decisivo, 
il fatto che tra la Mesopotamia e l’Egitto si stende il vasto 
deserto siriano, hanno favorito a lungo la convinzione che tra 
le due prime civiltà superiori del mondo non vi fosse alcun 
legame genetico. Se non che fatti, apparentemente di modesto 
rilievo, ci obbligano ad ammettere per lo meno che il deserto 
non ha escluso ogni contatto tra i due paesi nemmeno in epoca 
preistorica. Nell’Alto Egitto (cioè proprio nella parte più lon- 
tana della Valle del Nilo dalla Mesopotamia), negli strati prei- 
storici appartenenti alla fase che convenzionalmente si definisce 
come Negade II e in cui, probabilmente prima dell’unificazione 
politica dell'Egitto, si realizza una sua prima omogeneizzazione 
culturale, sono stati ritrovati alcuni sigilli mesopotamici del- 
l’epoca (fase Djemdet Nasr, in Mesopotamia, immediatamente 
successiva a quella — già di civiltà superiore — di Uruk IV; 
i sigilli, nell'Asia anteriore antica, fanno parte dei documenti 
archeologici più importanti: si tratta di oggetti a forma di cilin- 
dro con bassorilievi che, fatti rotolare sull’argilla ancora molle 
e soltanto successivamente cotta, vi lasciavano un'impronta 
oblunga che segnava la proprietà delle merci sigillate in sacchi 
chiusi o l'autenticità di documenti scritti su tavolette di terra- 
cotta). Basterebbero questi ritrovamenti a fat riconsiderare la 
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questione della perfetta indipendenza della civiltà egiziana da 
quella babilonese. Il grande orientalista H. Frankfort, però, ha 
messo nel dovuto rilievo due aspetti opposti ma non contrad- 
dittori della questione. Come, per quel che riguarda i sigilli, 
l'Egitto prima importa i prodotti mesopotamici, poi li imita, 
ma ben presto li sostituisce con prodotti propri del tutto origi- 
nali (infatti, agli egiziani che cominciavano a scrivere su papiro, 
anziché su tavolette d’argilla, i sigilli di tipo asiatico non servi- 
vano più e allora essi inventarono i sigilli simili ai timbri che 
si battono sui documenti), così nei campi più diversi, l'influsso 
mesopotamico vi fu indubbiamente, ma servì soprattutto a sti- 
molare la creatività originale degli egiziani. Le primissime co- 
struzioni in materiale duraturo (ma a fini funerari!) anche in 
Egitto erano di mattoni; ora, in Mesopotamia l’invenzione del 
mattone era necessaria, dato che in quella terra alluvionale man- 
cava la pietra: ben-presto, gli egiziani abbandonano la costru- 
zione in mattone e si servono della pietra, abbondante nel loro 
paese. Le prime raffigurazioni artistiche egiziane, di epoca pro- 
tostorica (paletta di Narmer, manico di coltello di Gebel el 
Arak) mostrano motivi iconografici tipicamente mesopotamici 
che, però, sin dalle prime fasi storiche scompaiono completa- 
mente dall’arte egiziana che acquista una sua assoluta origina- 
lità. Ma il fatto più significativo è forse che la scrittura egiziana, 
pur essendo sostanzialmente differente da quella mesopotamica 
(cuneiforme), ne condivide due principi fondamentali: di con- 
ferire, cioè, valore fonetico a ciò che in origine era soltanto 
ideogramma, e di distinguere mediante i c.d. ‘ determinativi ’ 
(segni messi davanti alle parole) le categorie delle cose indicate. 
Tutto ciò mostra che la nascita della civiltà superiore egiziana 
è avvenuta sotto gli stimoli dell’appena nata civiltà superiore 
mesopotamica, anche se poi, nel corso della sua formazione 
stessa, quella egiziana ha saputo crearsi forme proprie e ben 
distinte da quelle della civiltà mesopotamica. 

Le altre civiltà dell'Asia Occidentale non costituiscono, da 
questo punto di vista, problemi difficili: nessuno mette in dub- 
bio che esse, malgrado ogni loro carattere originale, sin dai 
primordi della loro formazione si muovono nell’orbita delle due 
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più antiche civiltà superiori (e soprattutto della Mesopotamia); 
ciò vale per i Fenici come per gli Hurriti, per gli Elamiti come 
per gli Hittiti, senza distinzioni etniche. Ma vale anche per due 
civiltà che, rispetto all’Asia occidentale appaiono periferiche: 
ad est — ormai nel ‘ Medio Oriente’, precisamente nella parte 
nord-occidentale dell’attuale India, cioè nella valle dell’Indo, — 
tra la metà del terzo e la metà del secondo millennio, prospe- 
rava una civiltà superiore urbana, quella c.d. di Mohenjo Daro 
(v. sotto, p. 189 sg.) che era in diretto contatto, malgrado la di- 
stanza, con la Mesopotamia; a ovest, nell’isola di Creta, già prima 
del periodo di splendore della c.d. civiltà minoica (v. sotto, 
p. 203 sg.), è documentato un intenso contatto con l’Egitto. D’al- 
tra parte, anche le stirpi di lingua indoeuropea i cui discendenti 
creeranno — più tardi — civiltà nuove nell’India e nell’Iran, de- 
vono esser vissute, prima della loro separazione, ai margini 
orientali della stessa area culturale di cui si è parlato fino 
adesso. Quanto, poi, ai Greci, popolo formatosi dall’amalga- 
mazione di genti di lingua indoeuropea entrate nel tertitorio 
della futura Grecia con gli abitanti ‘ autoctoni ’, essi si formano, 
culturalmente, sotto l’influsso cretese e a contatto con i popoli 
dell’Anatolia, compresi gli Hittiti. 

A partire dalla formazione della civiltà greca, — insepara- 
bile, dunque, storicamente dalla continuità culturale del Vicino 
Oriente, — si apre un nuovo periodo per l’Occidente europeo: 
infatti, sin dal periodo ‘ miceneo ’, i Greci navigano verso l’oc- 
cidente (già non immune da irradiazioni orientali in piena fase 
neolitica), portandovi elementi della loro cultura. Roma sorge 
in un ambiente già saturo di influssi greci. A sua volta, nella 
scia della propria espansione politica, Roma porterà le forme 
della civiltà superiore anche tra i ‘barbari’ dell'Occidente, tra 
Celti e Germani che solo:a contatto con Roma riverseranno in 
nuove forme le proprie tradizioni. Fino a questo punto, dun- 
que — e si è arrivati alla soglia di quella storia ‘europea ’ di 
cui siamo i diretti continuatori — non si è trovata una sola 
civiltà superiore che non avesse tra i suoi presupposti gli in- 
flussi diretti o mediati della più antica civiltà superiore del 
Vicino Oriente. Qual'è la situazione nelle aree più lontane ed 
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apparentemente prive di continuità con il focolaio vicino-orien- 
tale, nell’Estremo Oriente e in America? 

Ebbene, sin da quando (negli anni *20-’30 di questo secolo) 
si è riusciti a conoscere la più antica civiltà superiore della Cina 
(v. sotto, p. 239), databile a partire dal 14° sec. a.C., non vi è 
più dubbio che anch’essa sia sorta sotto gli stimoli provenienti 
dall'Asia occidentale; l’archeologia è riuscita ad indicare perfino 
la strada di questi influssi, attraverso le steppe eurasiatiche; 
l'immensa distanza spaziale rende conto sia del relativo ritardo 
sia dei caratteri particolari di quell’antica civiltà cinese che, 
successivamente, susciterà nuove civiltà superiori nel mondo 
estremo-orientale, compresa quella del Giappone. Quanto alla 
America precolombiana, la schiera dei sostenitori dell’autoctonia 
completa delle sue civiltà superiori va assottigliandosi, tra gli 
studiosi, anno per anno. Le complesse analogie di fenomeni 
che collegano queste civiltà con quelle dell'Estremo Oriente e, 
al di là di queste, perfino con il Vicino Oriente, appaiono ormai 
tante e tali che una così larga serie di coincidenze casuali 
dovrebbe venir esclusa, anche se non si riuscisse ad immaginare 
alcuna via possibile di diffusione; ma con quel che si conosce, 
e sempre meglio, dell’antichità della navigazione nel Pacifico, 
anche il mistero della via di diffusione comincia a diradarsi. 

Come si è detto, dunque, attualmente tutto fa pensare che 
la storia delle civiltà superiori del mondo sia una storia unica, 
priva di soluzioni di continuità a partire dalla fine del 4° mil- 
lennio ad oggi, nel tempo, e dalla ‘ mezzaluna fertile * del Vicino 
Oriente ai punti geograficamente più lontani da essa. 

Ora, però, nulla sarebbe più sbagliato che immaginare che 
questa unicità della storia delle civiltà superiori consistesse nella 
pura e semplice diffusio:.ie per tutto il mondo di un’unica 
civiltà formatasi, una volta tanto, in un determinato luopo e, 
tutt'al più, in successivi perfezionamenti tecnici o raffinamenti 
intellettuali di essa. È proprio contro questa eventuale suppo- 
sizione che ci siamo dilungati un po’ sulla questione della dipen- 
denza della civiltà egiziana da quella mesopotamica: si è visto, 
in quel caso, quanto rapidamente la civiltà egiziana si era 
disfatta dei concreti elementi culturali accolti, inizialmente, dalla 
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Mesopotamia, per creare la propria forma inconfondibile. Ma 
in nessun singolo caso si tratta della diffusione di una deter- 
minata civiltà che entrerebbe in blocco in uno spazio nuovo; 
e poiché ogni singola civiltà è, a parte fenomeni marginali che 
possono stentare di integrarvisi, un’unità organica, non si tratta 
nemmeno della diffusione di singoli elementi da una civiltà al- 
l’altra in cui essi resterebbero immutati. Si tratta, invece, della 
diffusione di elementi atti a stimolare e a provocare la forma- 
zione di una nuova civiltà che poi trasforma, secondo il pro- 
prio spirito, anche gli elementi accolti. Solo una siffatta con- 
cezione della diffusione culturale può spiegare perché l’influsso 
di una civiltà superiore non si esercita in regolari ed uniformi 
sfere concentriche; perché nell'’immediata vicinanza dell’Egitto, 
il continente africano è rimasto sul piano delle civiltà ‘ primi- 
tive’, mentre gli influssi culturali del Vicino Oriente hanno 
chiamato a vita civiltà superiori anche nella lontana Asia Orien- 
tale. Gli elementi culturali viaggiano, ma non dappertutto e 
non in qualsiasi momento suscitano quelle risposte creative 
che consistono nella formazione di nuove ed originali civiltà. 


2. CIVILTÀ SUPERIORE E RELIGIONE 


Dal punto di vista della storia delle religioni a questo punto 
s'impone la questione se alle decisive ed evidenti differenze tra 
le civiltà ‘primitive’ e quelle ‘superiori’ (v. sopra, p. 75) 
rispondano differenze altrettanto nette anche sul piano reli- 
gioso. 

La prima osservazione che si può fare in proposito è che 
sia le religioni politeistiche sia quelle monoteistiche sorgono 
esclusivamente nelle civiltà superiori. Lasciando da parte adesso 
il monoteismo, caso eccezionale (v. sopra p. 27 seg.), ci soffermia- 
mo brevemente sul fenomeno del politeismo. È vero che la reli- 
gione di qualche popolo c.d, primitivo — e, in modo ps +.» 
lare, di popoli della Costa di Guinea (Dahomey, Yotuba. Vi 11. 
ecc.) e dei popoli polinesiani — si avvicina sorprenden ute 
al politeismo, ma, mentre non ne rappresenta la formi: tipica, 
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d’altra parte non pare dubbio che ciascuna di esse si sia formata 
sotto determinanti influssi provenienti da civiltà superiori. Ca- 
ratteristica, comunque, del politeismo è la venerazione di divi- 
nità, cioè di esseri sovrumani concepiti come personali, immot- 
tali, potenti, perennemente capaci di intervenire nelle vicende 
del mondo e dell’umanità, dotati, ciascuno, di un carattere 
organico e complesso ben distinto da quello di tutte le altre 
divinità; in ciascuno di questi esseri vengono ad assumere 
forma personale ed individuale, quindi suscettibile di rapporto 
con l’uomo, aspetti della realtà dell’esperienza umana, e preci- 
samente gli aspetti esistenzialmente importanti che, però, altri- 
menti sfuggirebbero al controllo umano (cfr. sopra, p. 29 
sgg); l’insieme delle divinità, in ogni religione politeistica, 
forma un ‘pantheon’ altrettanto organico quanto l’insieme 
della realtà appare all’esperienza di una determinata società. 
Poiché le divinità appaiono permanenti e immutabili, la società 
stabilisce con loro rapporti in forme permanenti e teoricamente 
immutabili: nella maggior parte dei casi — seppure non sem- 
pre — le divinità sono fatte ‘ abitare’ in sedi permanenti (tem- 
pli), hanno un culto permanente che, per lo più è affidato, per 
la sua parte tecnica, a un personale specializzato (sacerdoti). 

Si potrebbe tentare di mostrare che il politeismo, quale 
forma religiosa particolare, costituisce la forma religiosa con- 
genita alla civiltà superiore; cioè che sia una forma religiosa 
funzionalmente dipendente dalla forma superiore della civiltà. 
La civiltà ‘ superiore ’, infatti, — come si è detto più sopra — 
è quella di una società particolarmente complessa ed articolata 
in cui, cioè, condizioni, circostanze, esperienze, bisogni dei sin- 
goli membri della società non sono affatto uguali, ma variano 
secondo la posizione sociale e la specializzazione professionale 
di ciascuno; d'altra parte, una siffatta società forma pur sem- 
pre un'unità organica in cui i singoli — come pure le singole 
classi e le singole professioni — s’integrano in base all’indi- 
spensabile cooperazione. Ora, da questa situazione sembra deri- 
vare automaticamente che mentre le idee religiose debbano di- 
versificarsi secondo le particolari condizioni e i bisogni dei sin- 
goli strati della società, d’altra parte esse debbano importare 
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a tutti e perciò esser coordinate in un sistema complesso ma 
valido per l’intera società, sistema del cui mantenimento, logi- 
camente, si incaricherebbe la società stessa come tale, mediante 
i suoi rappresentanti (organi esecutivi o dirigenti), istituendo 


culti pubblici permanenti affidati ad apposito personale (sacer- 
dotale). 


Per render più facilmente comprensibile questa presunta dipen 
denza della forma politeistica della religione dalla forma ‘ superiore ’ 
della civiltà, possiamo ridurla a uno schema sia pure eccessivamente 
semplificato: come il contadino non può esistere senza il guetriero 
che difenda la sua terra, senza l’artigiano che gli fornisca gli stru- 
menti di lavoro, senza il commerciante che gli procuri le materie 
prime, e come nessuno di questi ultimi può vivere senza il contadino 
che produca gli alimenti e neanche l’uno senza l’altto, così essi 
tutti, pur avendo ciascuno i propri bisogni e le proprie esperienze 
particolari che si proiettano anche sul piano religioso, sono inevita- 
bilmente portati a rispettare le idee religiose di tutti gli altri, ugual- 
mente, anche se indirettamente, importanti pet ognuno di loro; le 
divinità — per continuare nella semplificazione — sorte dall’espe- 
rienza del contadino, saranno venerate, sia put viste e valutate diver- 
samente, dall’artigiano, dal guerriero e da tutti gli altri membri 
della società, e altrettanto varrà per le divinità sorte dall’esperienza 
delle altre classi; le diversità, per carattere e per intensità, dei rap- 
porti tra le singole classi (e individui) e le singole divinità verranno 
poi armonizzate ed equilibrate nella religione pubblica, cioè in quella 
della società intera — dello st4f0, in cui si esprime e si organizza 
il vario gioco dinamico delle esigenze di tutti i suoi componenti. 
Perciò sembrerebbe che la religione politeistica fosse l’espressione 


religiosa inevitabile di una società vivente nelle forme della civiltà 
superiore. 


A prima vista neanche certe ben precise affinità tra le varie 
religioni politeistiche sembrano richiedere una spiegazione fon- 
data sulla diffusione di elementi dall’una all’altra. Alcune di 
queste affinità potrebbero spiegatsi con la struttura stessa del 
politeismo: così, p. es., che in ogni religione politeistica tra le 
singole divinità vi siano rapporti più o meno stretti, che vi 
siano raggruppamenti particolari in base a questi rapporti e che 
questi si esprimano, sul piano del mito, in legami genealogici, 
sul piano del culto nella contiguità o comunità di feste e di 
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luoghi di culto, ecc., può dipendere anche dal solo fatto che 
una delle condizioni di ogni politeismo è l’esistenza di un’or- 
ganizzazione del mondo divino, di un pantheon che restituisca 
Punità organica alla totalità delle esperienze rifrante sulla va- 
rietà dei ‘suoi aspetti fissati in singole figure divine; d’altra 
parte, bisogna tener presente che una religione non dispone 
di altri mezzi, se non di quelli mitici e cultuali, per realiz- 
zare le proprie tendenze. Nemmeno i tipi di divinità affini nelle 
più varie religioni politeistiche ci obbligano senz'altro ad am- 
mettere influssi e diffusioni: molto spesso, infatti, si tratta — 
come nel caso di un dio sovrano celeste, di una dea della fecon- 
dità, di un dio di cui si narra la morte, di un dio astuto e 
ingannatore, ecc. — di figure che una religione politeistica pla- 
sma dal materiale ‘ primitivo’ ereditato dal suo passato (p. es. 
dell'Essere Supremo celeste, della Terra madre, del derma, del 
trickster), materiale primitivo che poteva far parte del retaggio 
delle più varie religioni di civiltà superiori. 

Tuttavia, alla luce di quanto si è visto per la questione 
della monogenesi e della diffusione delle civiltà superiori, sa- 
rebbe piuttosto azzardato supporre che proprio la forma reli- 
giosa tipica delle civiltà superiori fosse sorta autonomamente 
in ogni singola civiltà superiore, anziché rientrare nel generale 
processo di diffusione. Solo che anche in questo caso, come già in 
quello delle forme della civiltà superiore in generale, l’alterna- 
tiva tra monogenesi e poligenesi — tra diffusione, cioè, e con- 
vergenza —— non dev'essere posta in termini rigidamente anti- 
tetici. Più sopra si è visto che non è, per lo più, una civiltà 
che si diffonde nella sua forma integrale, bensì elementi di essa, 
sufficienti a stimolare, là dove pervengono, la formazione di 
alire civiltà sostanzialmente originali: così, probabilmente, an- 
che sul piano religioso, più che una determinata religione poli- 
teistica, saranno le forme fondamentali, i principi stessi di un 
politeismo ad irradiare da una civiltà e a promuovere la fotma- 
zione di nuove, particolari religioni politeistiche in gran parte 
indipendenti ed originali. Gli studi in questo campo sono ancora 
in fase iniziale e potranno condutre a risultati sempre più 
precisi. 
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LE RELIGIONI POLITEISTICHE 


1. MESOPOTAMIA 


Cenno alla storia degli studi. — La civiltà superiore cronolo- 
gicamente più antica sorge — dopo qualche millennio di fermento 
diffuso in tutta la ‘mezzaluna fertile’ — nella Mesopotamia meri- 
dionale. Di questa civiltà e dei popoli che la crearono e successiva- 
mente la portarono (Sumeri, Accadi, Assiri, écc.) fino ai primi de- 
cenni. del sec. 19° si ‘ignorava quasi tutto, salvo quanto si poteva 
dedurre dalla Bibbia e dagli autori classici ed ellenistico-romani; 
tra questi ultimi avevano particolare importanza i frammenti rima- 
stici dell’opera del babilonese, d’epoca ellenistica, Beroso. Fino al 
1857 la scrittura cuneiforme — che è quella inventata dai Sumeri 
e poi diffusasi in tutra Asia occidentale — non era decifrata. I 
primi scavi in Assiria ebbero luogo tra il 1842-51 (Ninive, Assur) 
e solo successivamente cominciarono in Babilonia. Nel 1877 è avve: 
nuta la scoperta dei Sumeri, dovuta agli scavi di Tello (ant. Lagash). 
Gli scavi sistematici che hanno condotto a una sempre più precisa 
distinzione tra i vari strati preistorici, protostorici e storici della 
civiltà mesopotamica, sono di questo secolo. 

Quadri storici. — Creatori della più antica civiltà superiore 
del mondo erano i Sumeri — un popolo della cui provenienza non 
si possono, per ora, formulare che ipotesi, e la cui lingua appare 
isolata rispetto a tutte le lingue conosciute, Essi, forse sin dal loro 
ingresso in quella terfa alluvionale che è la Mesopotamia, ma certa- 
mente sin dalla prima metà del 3° millennio, convivevano con genti 
semitiche, ma in principio imponevano la propria lingua e, proba- 
bilmente, il proprio orientamento culturale all’intero paese. La forma 
politica in cui vivevano, éra quella delle città-stato, tra cui ora 
l’ana ora l’altra assumeva un. prestigio egemonico. La più antica 
fase della civiltà superiore mesopotamica — con uso, documentato 
pet iscritto, di navi, carri, e dell’aratto — è quella contraddistinta 
dagli archeologi come Utuk IV (= quarto strato archeologica- 
mente distinto nella città sud-mesopotamica di Uruk, la biblica 
Erech). Nel periodo c.d. di Djemdet Nasr (così detto în base al 
nome di una località in cui la fase culturale è apparsa con tutti i 
suoi tratti caratteristici), questa civiltà si diffonde in un ampio rag- 
gio, emanando influssi fino all’Anatolia, all'Iran e all'Egitto. La pre- 
ponderanza sumera caratterizza ancora il periodo di Ur I, mentre 
dal 2350 citea data l'ascesa di una dinastia semitica della città di 
Agade (donde questi semiti si chiamano accadi) che con Sargon I 
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porta non solo a una prima unificazione politica della Mesopotamia, 
ma anche a una straordinaria espansione imperialistica. Ma appena 
un secolo e mezzo dopo la potenza accadica crolla e la Mesopotamia 
viene invasa da barbari (Guti) che vengono poi scacciati dai sumeri 
di Uruk; è tuttavia Ur (3* dinastia di Ur) che acquista l'egemonia. 
A. quest'epoca (c.d. ‘ restaurazione sumera ’) risalgono i preziosissimi 
documenti della città di Lagash, sotto il re Gudea. Da successive 
ondate di invasioni dall’est (elamiti)-e dall’ovest (semiti occidentali) 
emerge finalmente, nel 19° sec. a.C. la 1° dinastia babilonese {della 
città di Babele), il cui più grande rappresentante è il celebre impe: 
ratore legislatore Hammurabi (circa 1728-1686). Con quest'epoca 
possiamo considerare chiuso il periodo formativo della civiltà meso- 
potamica ai fini della trattazione della sua religione. (Dopo altre 
invasioni — Kassiti — e dopo l’ascesa dell’Assiria che già nel periodo 
di Hammurabi acquista una sua precisa fisionomia culturale, ma solo 
un millennio dopo diventa potenza egemonica, c'è un breve ritorno 
di Babele -— epoca neo-babilonese — che dura fino all'occupazione 
della Babilonia da parte del persiano Ciro nel 539 a.C.). 


1. La città templare. — La civiltà urbana mesopotamica 
sorge nel segno della religione, in quanto il tempio precede la 
città, o meglio, la città templare si forma prima della città 
separata dal tempio. La costruzione stessa — e, in seguito, la 
manutenzione — dei templi monumentali richiedeva la collabo- 
razione di masse articolate in varie specializzazioni (fabbricanti 
di mattoni, muratori, decoratori, architetti, falegnami, fabbri, 
orefici, ecc.), risorse economiche (terreni e bestiame del tempio, 
con i contadini e pastori dipendenti), materie prime (importate 
da commercianti) e richiedeva inoltre, a parte i sacerdoti vari 
addetti a varie funzioni nel culto, anche un capo che coman- 
dasse a tutta questa gente: il re che forse, in origine, era anche 
sommo sacerdote. Ben presto, ancora agli inizi della storia 
mesopotamica, accanto © intorno al tempio e alla città templare 
— che si ridurrà ad essere il ‘ quartiere sacro ® — si costituirà 
la città profana {con un re distinto dal sommo sacerdote pre- 
posto al tempio), ma il tempio continuerà ad avere i propri 
territori, i propri abitanti e la propria amministrazione anche 
quando dal punto di vista politico il centto sarà nella città pro- 
fana. Quest’origine delle città mesopotamiche spiega l’impor- 
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tanza che in ogni città-stato — non importa se, dopo, federata, 
o soggiogata, o inclusa in un impero — aveva la divinità ‘ po- 
liade’, la divinità particolare della città. Ogni divinità più 
grande aveva culto in ogni città, ma ognuna aveva la propria 
città — o anche più di una — dove era la divinità principale. 


2. Il pantheon. — A parte la secondaria sistemazione teo- 
logica (che p. es. anche mediante l’assegnazione di numeri sacri 
a ciascuna delle grandi divinità creava un preciso ordine gerar- 
chico tra di esse), anche dal solo ordine più o meno costante 
in cui le divinità venivano menzionate in invocazioni collettive 
o in altri testi, e dai rapporti genealogici che il mito attribuisce 
loro, appare che tra le divinità alcune erano di particolare im: 
portanza e formavano, tra di loro, gruppi distinti. Così, innan- 
zitutto, quelle tre che si è abituati a considerare come una 
‘ triade cosmica’, per quanto di ‘triade’ strettamente intesa 
— cioè di un gruppo di tre divinità venerate in comune — non 
si trattasse. An o Anu (accad. Anum — quasi tutte le divinità 
mesopotamiche hanno un nome sumero e un nome semitico 0, 
almeno, come in questo caso, una forma semitica del nome su- 
mero) è il dio-cielo da cui ha origine la sovranità. La sua più 
antica città è Uruk, dove però il suo recinto ospitava anche il 
tempio della dea Ininni (v. sotto). Malgrado la sua altissima 
posizione (per cui avrà il numero 60, il più alto nel sistema ses- 
sagesimale babilonese), egli è un dio poco attivo, secondo la 
testimonianza dei testi mitici: egli è piuttosto la suprema auto- 
rità che sorveglia e sanziona l'operato degli altri dèi. Il vero, 
attivo comando sembra essere invece nelle mani di Enlil, suo 
figlio, secondo alcune genealogie, — dio della città sacra Nip- 
pur —, dal cui nome si è formato il termine accadico per il 
concetto di ‘ Signore”. Enlil comanda e punisce — prendendo 
nella sua rete i trasgressori —, fissa i destini dci mortali, ed è 
lui che, nel mito, decide di sterminare l’umanità con il diluvio. 
Ma quella sua radicale decisione viene sventata dal terzo grande 
dio, Enki o Ea, il cui antichissimo santuario era ad Eridu, o 
con un'espressione antica, “ la cui dimora era nell’abzx (apsu) ”. 
L'abzu era, nella concezione sumera, l'elemento caotico-acqua- 
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tico che precedeva, nel tempo, la formazione del cosmo e, 
nello spazio, circondava il cosmo da tutte le parti: il diluvio 
non éra che l’irruzione di quest’elemento primordiale nel mondo 
ordinato. Ea era, appunto, signore dell’abz4, colui che fuori del 
cosmo ben ordinato ma limitato, dominava l’illimitato, incono- 
scibile infinito del caos, possedendone tutti i segreti ed essendo, 
perciò, dio della suprema sapienza o, ciò che a questo equivale 
nella concezione arcaica, della suprema magia. Enlil, signore del 
mondo, ed Ea, signore dell’4bz4, sotto la sovranità di Anu, 
rappresentano, insieme ed inseparabilmente, l’intera realtà co- 
smica, con tutti i suoi riflessi umani (sovranità, forza domina- 
trice, sapienza e magia). Differente è il carattere di quell’altra 
c.d. ‘ triade ’ che si usa definire come ‘ astrale” e che la teologia 
fa seguire immediatamente, nell’ordine gerarchico, a quella pre- 
cedente. Essa è composta dal dio-luna Sin (nome sumero, ma 
preferito dagli Accadi all’altro nome sumero Nannar), dio che 
aveva la propria città sacra sumera in Ur, e quella accadica a 
Harran, dal dio-solé Shamash (sum. Utu: centro: sacro sumero 
a Larsa, accadico a Sippar) e dalla dea Ishtar (sum. Innin, o 
Ininni, Inanna), simboleggiata da una stella e messa in rap- 
porto con il pianeta Venere quale stella mattutina e vespertina. 
Ora, Sin è indubbiamente la luna, come Shamash è indubbia- 
mente il sole: ma in una religione politeistica non si venera 
mai un oggetto, nemmeno un astro, se in esso non si proiettano 
e non si concentrano interessi esistenziali umani. Nell’appatire 
improvviso, nella pienezza e nel consumarsi della luna i meso- 
potamici vedevano, tra l’altro, l'emergere di una nuova realtà 
con tutte le sue conseguenze per il futuro (Sin nascente ‘ fissa 
i destini ’) e, rispettivamente, la perfezione regale e la saggezza 
della vecchiaia; nel sole, l'occhio che vede tutto, e perciò anche 
le colpe umane, quindi un arbitro della giustizia e un garante 
dei giuramenti. Più complicato sarebbe il discorso su Ininni- 
Ishtar il cui legame con il pianeta Venere, pur garantito dal suo 
simbolo, nella realtà del culto e del mito passa completamente 
in seconda linea di fronte ai due caratteri dominanti della dea 
che è ad un tempo ‘dama della battaglia”, cioè dea guerriera 
(e distruttrice, onde il suo animale sacro è il leone) e dea del- 
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l’amore (nel mito: quando, per discendere negli inferi, abban- 
dona la terra, gli animali non si accoppiano più e uomo e donna 
dormono separati; nel culto: ai suoi templi si lega il servizio 
delle ‘ prostitute sacre ’). Ishtar è la dea più grande del pantheon 
mesopotamico in cui la maggior parte delle divinità femminili 
figurano solo come spose di grandi dèi (Antum di Anu, Ninlil 
di Enlil, Ninki di Enki, ecc.); è la dea per eccellenza, tanto che 
il plurale tratto dal suo nome significa semplicemente ‘ dee ’. 
L'archeologia sembra dimostrare (ma la questione è assai com- 
plessa) che vi è un nesso tra la sua figura e quell’ideologia reli- 
giosa che, sin dai tempi preistorici, produceva i noti ‘ idoletti ’ 
femminili dai caratteri sessuali marcati che in tutta l'Asia occi- 
dentale si trovavano sia nelle abitazioni, sia nelle tombe, sia, 
infine, in luoghi sacri, tra cui i futuri santuari di Ishtar. Inanna- 
Ishtar appare come amante, ma anche causa della morte e pro- 
motrice delle lamentazioni in onore di (sum.) Dumuzi- (acc.) 
Tammuz, dio della cui morte parlavano i miti, i testi rituali e 
i riti annuali di lamentazione; questo dio, il cui nome sumero 
completo è Dumuzi-abzu, ‘ figlio vero dell’abzu’ figura anche 
nelle liste dei re d’epoca antichissima (leggendaria), fatto certa- 
mente connesso con la sua mortalità. 


Vi sono varie altre grandi divinità nel pantheon babilonese, come 
Nergal (città sacra: Kuthu), dio degli inferi e della potenza distrut: 
trice (rivolta contro i nemici); secondo il mito, egli è diventato 
dio degli inferi, sfidando la temuta potenza della dea degli inferi, 
Ereshkigal che, minacciata di esser sopraffatta da lui, gli si è offerta 
come sposa. Ninurta e l’analoga figura del dio poliade di Lagash, 
Ningirsu (“ Signore di Girsu ”, quartiere sacro di Lagash) entrambi 
figli e ‘campioni’ di Enlil, dèi guerrieri per eccellenza; le tre indi- 
pendenti divinità-fuoco, la cui pluralità stessa mostra come non 
sia mai il fenomeno naturale puro e semplice ad esser venerato 
(in tal caso, infatti, basterebbe un solo dio-fuoco), bensì complesse 
realtà avvertite dal gruppo umano e rese personali ai fini di un possi- 
bile rapporto: uno di questi dèi (Gibil) riassume in sé i poteri bene- 
fici, utili e protettori che l’uomo trova nel fuoco o gli attribuisce 
(tra questi ultimi: il potere purificatore e allontanatore dei dèmoni), 
mentre in un altro (Nusku) si fissa soprattutto la grande esperienza 
. del sacrificio, la convinzione che solo quanto viene bruciato atriva 
agli dèi, di modo che il fuoco sacrificale è mediatore tra uomini e 
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dèi; un terzo dio-fuoco (Ishum) sembra non avet riferimento che 
al potere distruttore del fuoco ed è perciò in stretto rapporto con 
altre divinità distruttrici, come quella della pestilenza e quella degli 
inferi. Circa alla fine del 3° millennio appare in Mesopotamia — por- 
tato forse da una nuova ondata semitico-occidentale — il dio Adad, 
abitualmente definito come ‘ dio della tempesta’ ma che, in realtà, 
ha poteri analoghi a quelli di Enlil, dio signore per eccellenza; 
questo dio-signore ‘ della tempesta ’, sotto vari nomi, scritti però con 
il medesimo ideogramma, apparirà ancora in varie religioni del- 
l’Asia occidentale. 


Sorvoliamo su molte altre figure divine interessanti e com- 
plesse, per rammentare che esistevano, nella Mesopotamia, cer- 
tamente per opera sacerdotale, lunghe liste di divinità: quella 
più antica e più ampia conosciuta, proveniente dall’antica città 
di Shuruppak, doveva contenere, nella sua forma completa, 
circa 2.500 nomi divini. È chiaro che nessuna persona singola 
poteva non soltanto venerare tante divinità, ma nemmeno te- 
nere in mente tanti nomi e, tanto meno, distinguere tra tante 
figure divine; un elenco così lungo, redatto probabilmente in 
base a informazioni raccolte in tutto il paese, doveva contenere 
i nomi di molte divinità puramente locali nelle numerose città- 
stato; esso inoltre conteneva, com'è accertato, nomi che in altri 
testi figurano soltanto come epiteti di certe più grandi divinità. 
Questo fatto richiama la nostra attenzione su una peculiarità 
comune a diverse religioni politeistiche: la grande, complessa 
e organica figura divina (i cui epiteti ne fissano singoli aspetti 
e funzioni) è l’espressione e la creazione più alta della religione 
politeistica; essa è, però, — anche perché non garantita da alcun 
sistema di dogmi, assenti sempre dalle religioni politeistiche — 
soggetta ad alterazioni, tra cui anche la scissione in più figure 
‘ minori’, cioè meno complesse, un processo che spesso si rca- 
lizza nel rendersi autonomi e personali di singoli aspetti, e per- 
ciò, sul piano onomastico, di singoli epiteti, dell’originaria 
grande figura complessa. Il processo opposto, ma ugualmente 
possibile nell’ambito delle religioni politeistiche, è quello me- 
diante cui una grande figura divina assorbe in sé figure origi- 
nariamente indipendenti che in tal modo diventano suoi aspetti 
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e i cui nomi diventano suoi epiteti. Nella religione mesopota- 
mica ciò si verifica su grande scala la prima volta sotto la 1° din. 
babilonese, quando, corrispotidentemente alla tendenza centra- 
lizzatrice dell'impero, la cui capitale è Babele, il dio poliade di 
questa città, Marduk, diventa sommo dio di tutto il paese. 
Secondo un mito sorto in quell’epoca, Anu ed Enlil avrebbero 
rinunziato alla sovranità in favore di Marduk. Ora, in quell’im- 
portante poema cosmogonico che si usa chiamare ‘ Poema della 
Creazione’ 0, secondo l’usanza babilonese, con le prime due 
parole del testo, enza elisb (£ quando lassù ... ”), e che è tutto 
inteso a fondare la supremazia di Marduk, vi è una patte finale 
in cui gli dèi conferiscono 50 nomi a Marduk, nomi che allu- 
dono a un'estrema varietà di funzioni che ora vengono attri- 
buite a quest’unico dio; tra questi nomi vi sono epiteti abituali 
di altre divinità, ma anche nomi divini veri e propti; perfino 
Enlil ed Ea offrono i propri nomi al nuovo sovrano degli dèi 
che così annulla ogni differenziazione nel mondo divino. Ma la 
politica religiosa della dinastia babilonese, a differenza di quanto 
si potrebbe pensare in base all’enuzza elisb, non alterò profon- 
damente il politeismo mesopotamico: a nessuna divinità è ve- 
nuta meno la venerazione; Marduk e il dio poliade della vicina 
Borsippa, Nabu, che era considerato come figlio di Marduk, 
non avevano una posizione eccezionale che durante il periodo 
dell'impero babilonese e, più di un millennio dopo, nel periodo 
c.d. ‘ neobabilonese ”. 


3. Mitologia. — I primi miti sumeri che conosciamo tac- 
contano come i grandi dèi abbiano creato l'uomo (per lo più 
impastandolo d’argilla, ma dandogli vita mediante il sacrificio 
di qualche divinità) e come gli abbiano fornito quanto occorre 
per la sua esistenza: la cerealicoltura e gli strumenti occorrenti 
per essa, e perfino le città (nell’enzzza elisb sono gli dèi che 
costruiscono il tempio di Barduk a Babele). L’enuma elisb, pur 
attraverso la sua formulazione ispirata a una cosciente propa- 
ganda teologico-politica, conserva un grandioso e autentico tema 
cosmogonico, quello dell’origine del cosmo ordinato da una 
guerra in cui gli dèi superano in un’aspra lotta divinità presen- 
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tate come più antiche, rappresentanti di una realtà pre-cosmica 
o caotica e perciò mostruose (in Mesopotamia, data la conce- 
zione dell’apsu, sono esseri di carattere acquatico, capeggiati 
dalla mostruosa Tiamat.) Ma conserva anche singoli temi mitici 
primitivi inseriti: così l’arcaicissimo motivo della separazione 
tra cielo e terra riappare qui in nuova forma, quando Marduk 
taglia in due il corpo del mostro femminile vinto e ne innalza 
una parte destinata a costituire la volta celeste. Anche nel primo 
poema epico del mondo — nell’epopea di Gilgamesh che parla 
delle imprese di un leggendario re di Uruk (ma il suo nome 
porta il determinativo divino, e Gilgamesh, definito nel poema 
stesso come “ per due terzi dio, per un terzo uomo ”, aveva an- 
che culti) — si riscontrano motivi mitici, come p. es. quello, 
ben noto all’etnologia, in cui il serpente (concepito dai primi- 
tivi come immortale, perché cambia pelle annualmente e’ così 
si ‘ ringiovanisce ’) ruba all'uomo l’immortalità. 


4. Il culto. — Più che dalle forme del culto, la varietà delle 
figure divine risalta dai simboli e dagli epiteti di ciascuna di 
esse, oltre che dai caratteri e funzioni particolari che gli inni 
cultuali attribuiscono loro. Ogni divinità, per il resto, aveva 
esattamente lo stesso tipo di culto giornaliero. Nel tempio, con- 
cepito come dimora della divinità (e uno dei compiti assegnati 
dagli dèi agli uomini era quello di farli dimorare degnamente), 
la statua divina veniva ogni mattina regolarmente vestita ed or- 
nata; nel corso della giornata le venivano serviti i normali quat- 
tro pasti giornalieri dell’uomo babilonese, con una grande ric- 
chezza e varietà di cibi e bevande. Il sacrificio babilonese era, 
infatti, soprattutto un pasto del dio, anche se esistevano casi 
di sacrifici d’intento particolare (p. es. sacrifici purificatori, sul 
tipo del ‘ capro espiatorio ’, sacrifici di tipo ‘ comunione ’, ecc.). 
Da questa uniformità dovevano essere parzialmente esenti le 
feste annuali delle singole divinità nella stessa città-stato: esse 
sono testimoniate, ma purtroppo solo con scarne parole, sin dai 
frammenti che possediamo dei calendari festivi sumeri; di certi 
riti, almeno, si sa che venivano celebrati in onore di singole 
divinità — l’esempio più sicuro e netto è costituito dalle lamen- 
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tazioni per Tammuz morto. Ma la festa più importante cele- 
brata in ogni singola città-stato ci riporta di nuovo all’unifor- 
mità, e sarà dovuto proprio alla grande importanza di questa 
festa, che di essa si hanno più documenti che di tutte le altre 
feste annuali delle varie città. Si tratta della festa di capodanno 
— akitu — che a Babele si svolgeva in onore di Marduk, come 
nelle altre città in onore della divinità poliade; dell’akita babi- 
lonese (che durava per i primi undici giorni del primo mese 
dell’anno calendariale, in primavera, dopo il raccolto) abbiamo 
una descrizione dettagliata, seppure lacunosa, mentre dello stesso 
tipo di festa celebrato nelle altre città soltanto sporadiche men- 
zioni che bastano, tuttavia, a confermare che esse si svolgevano 
sostanzialmente nella stessa maniera. Qui menzioneremo sol- 
tanto alcuni elementi dell’akitu, basandoci sul rituale babilo- 
nese. La divinità poliade in ogni città aveva, oltre al proprio 
tempio (e, spesso, la ‘torre’, ziggurat — una costruzione di 
terrazze sovrapposte e collegate con scalinate, a forma di pira- 
mide tronca, prototipo della ‘ torre di Babele’ nel racconto bi- 
blico), un santuario fuori-città, la ‘ casa dell’akitu*, meta della 
processione della festa di capodanno. L’akitu cominciava con un 
rito di purificazione del tempio, in cui su due idoletti apposita- 
mente fabbricati veniva ritualmente caricato quanto di impuro 
o nefasto si era accumulato nel giro dell'anno. Uno dei mo- 
menti salienti della festa era quando il re veniva introdotto dal 
sacerdote nel tempio: il sacerdote lo privava delle insegne re- 
gali, lo schiaffeggiava e l’obbligava a una confessione dei suoi 
peccati, dopo di che lo reintegrava nella sua posizione, resti- 
tuendogli le insegne. Questo rito esprimeva l’intenzione di ri- 
cominciare da capo l’esistenza otdinata, dopo una sua momen- 
tanea abolizione rituale; lo stesso intento traspare da un altro 
momento della celebrazione, e precisamente quello in cui ve- 
niva solennemente recitato il ‘ poema della creazione * che ugual: 
mente riportava — anno per anno — alle condizioni caotiche 
da cui doveva sorgere l’esistenza ordinata. Parimenti indica- 
tivo, per il senso di questa festa come ricominciamento ab iris 
dell’ordine, è che il dio poliade celebrava, in quell’occasione, 
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le ‘ nozze sacre’ con la sua sposa: con il nuovo anno veniva 
reinstaurato, volta per volta, l’ordine divino, cosmico e sociale. 

Il sacerdozio mesopotamico era assai vario nelle sue specia- 
lizzazioni; neanche queste, però, erano in rapporto con la va- 
rietà delle figure divine, nel senso, p. es., che i sacerdoti di 
una divinità si distinguessero, per funzioni, titoli o attributi da 
quelli di un’altra (ciò vale, se mai, per le ‘ prostitute sacre’ di 
Ishtar, che facevano parte del personale sacerdotale). Oltre al 
sommo sacerdote di ogni città templare (probabilmente conti- 
nuatore delle funzioni dell'originario re-sacerdote, da quando 
il re vero e proprio regnava nella città ‘ profana ’), vi era il gran 
sacerdote del tempio stesso, poi si distinguevano, secondo le 
loro precise cariche, i sacerdoti purificatori, i sacerdoti-veggenti, 
i sacerdoti-cantori; in un certo senso erano da considerarsi come 
‘ sacerdoti’ tutti coloro che svolgevano un'attività dedicata al 
tempio: sia gli artigiani (p. es. quelli che fabbricavano gli ido- 
letti espiatori per l’akiz4), sia gli addetti alla pulizia dell’arre- 
damento sacro del tempio. Vi erano anche sacerdotesse, ugual- 
mente con incarichi particolari. 


2. EGITTO 


Cenno alla stotia degli studi. — Più che la Bibbia, la letteratura 
classica — sin dal celebre 2° libro di Erodoto fino agli autori elleni- 
stici (da ricordare; oltre a scritti come il De Iside et Osiride di 
Plutarco, i frammenti dell’egiziano ellenistico Manetho) — forniva 
le informazioni di cui, sulla religione egiziana, si disponeva fino al 
principio. del secolo scorso. La spedizione napoleonica in Egitto 
{1798) segna una data decisiva; la decifrazione della celebre iscri- 
zione bilingue della ‘ pietra di Rosetta’ per opera dell’erudito fran- 
cese Champollion (1822) ha. aperto la strada allo studio dei testi 
originali di quasi tremila anni di storia egiziana. Da allora in poi 
la storia dell’egittologia e degli studi sulla religione egiziana è stata 
ricca di scoperte e di risultati, ma voler riassumerla in poche righe 
non potrebbe condurci che a un elenco di nomi di studiosi, di pub- 
blicazioni e di scavi. Tra questi ultimi siano almeno menzionati 
quelli che nel 1887 hanno condotto alla scoperta, nella località di 
Tell el Amarna, non solo del sito in cui Amenofi IV ha trasferito 
la capitale del regno da Tebe, in seguito al suo dissidio d’origine 
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religiosa con il clero tebano, ma anche di un vasto archivio che 
conserva la corrispondenza sua e di suo padre con i re e i principi 


di tutto il Vicino Oriente nel momento della massima espansione 
egiziana (1411-1358). 


Quadri storici. — Le varie facies del neolitico dell'Alto (Badari, 
Negade 1) e del Basso Egitto (Merimde, ecc.) si fondono in una 
relativa omogeneità culturale durante il periodo detto Negade II, 
approssimativamente contemporaneo al ‘ Djemdet Nasr’ mesopota- 
mico di cui accusa gli influssi (v. sopra, p. 163). L’unificazione poli- 
tica della Valle del Nilo dev'essere avvenuta poco dopo il 3000 a.C., 
probabilmente a partire da una conquista del Basso Egitto da parte 
dei regnanti dell’Alto Egitto; le prime due dinastie note alla tradi- 
zione sono dette ‘ thinite’, perché avevano sede a Thinis (= Abydos) 
nell’A.E., ma subito dopo Menfi (nel B.E., non lontano dall’attuale 
Cairo) divenne sede dei re del c.d. Antico Regno (AR) che è durato 
fino al 2100 cca. Dopo un c.d. ‘1° periodo intermedio * (2100: 
2012 cca.) di confusione; durante il quale vari signori feudali cercano 
di rendersi autonomi o addirittura di arrivare al potere sull'intero 
Egitto {si affermano, in una certa misura, quelli di Eracleopoli, 
riconosciuti iri seguito come re della 9° e 10* dinastia), si costituisce 
il Medio Regno (MR), dall’11* alla 14% dinastia, con sede a Tebe 
nell’A.E. Il 2° periodo intermedio è quello provocato dall’invasione 
di genti straniere (c.d. Hyksos: semiti scacciati dalle loro sedi in 
seguito all'espansione del Mitanni?); ma dal 1610 in poi una serie 
di potenti dinastie, sempre tebane, segna il Nuovo Regno (NR), du- 
tante il quale l’Egitto diventa potenza egemonica nell’ecumene di 
allora. Sotto Rames II, nel 1296, la potenza egiziana si scontra 
frontalmente con quella hittita nella battaglia di Qadesh (costa 
siriaca); da allora, essa si avvia a una lenta e graduale decadenza 
sia politica che culturale, pur mantenendo un altissimo prestigio 
attraverso le sfavorevoli vicende storiche: le conquiste che l'Egitto 
subisce da parte libica, nubica ed etiopica preludono a quella (525) 
da parte dei Persiani e successivamente a quella da parte di Ales: 
sandro Magno (332) e, infine, dei Romani. 


1. Il re. — Per tutta la storia egiziana permane dominante 
la coscienza del fatto che il regno è sorto dall’unificazione del- 
Alto e del Basso Egitto: l’Egitto sarà sempre chiamato “ i Due 
Paesi ” e il re porterà sempre una doppia corona (in cui chiara- 
mente si distinguono quella dell’A.E. e quella del B.E.) e due 
serie distinte di emblemi. L’unificazione culmina nella figura 
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del re unico. La concezione egiziana della regalità dà un’im- 
pronta particolare a tutta la civiltà e, in modo specifico, alla 
religione dell’antico Egitto. Si può dire che lo stato stesso non 
è che il re; il paese è, tutt’intero, proprietà privata del re, i 
suoi abitanti, dal contadino agli alti funzionari, sono al suo 
servizio, coltivano o amministrano la sua tetra; è il re che com- 
mercia (= scambia doni!) con altri paesi, è lui che vince le 
guerre (cfr. le raffigurazioni di scene belliche in cui è solo — o 
per lo meno grandeggia in proporzioni sovrumane — contro i 
nemici). Perciò anche la religione ‘ pubblica’ è un affare esclu- 
sivo del re, unica persona che — teoricamente — amministra 
il culto, anche se nella pratica (nell’impossibilità di esser pre- 
sente in ogni tempio del paese ogni giorno) delega persone (sa- 
cerdoti) che agiscono esplicitamente in nome suo (parallelamente 
al personale profano che in virtù di un’analoga delega ammi- 
nistra la sua proprietà, il paese). Questa posizione che distingue 
il re da ogni altro mortale, si esprime anche nel carattere divino 
che gli si attribuiva. È stato osservato che i concetti religiosi, 
e perfino teologici, egiziani sono piuttosto lontani da ciò che 
per noi è la logica e ammettono contemporancamente cose che 
per noi si escludono a vicenda; anche il concetto della divinità del 
re ci appare pieno di ‘contraddizioni: a volte il re è esplicita- 
mente definito come dio, ma ciò non vuol dire che egli non di- 
penda in tutto e per tutto dagli dèi e che non sia esaltato come 
figlio di un dio (per lo più del dio-sole Ra), che è stato allattato 
da una dea; né la discendenza da Ra esclude che egli sia figlio 
anche di altri dèi o che egli sia un’incarnazione terrestre del dio 
Horus, figlio di Osiride, il dio-re morto (v. sotto). Per assurda 
che ci possa sembrare, dal punto di vista dell’ideologia regale 
egiziana è perfettamente coerente la raffigurazione in cui il re 
— unica persona che possa celebrare un culto — adora la pro- 
pria immagine che è immagine divina. 


2. Osiride e la sua cerchia. — Non si può comprendere 
pienamente la teologia regale senza la conoscenza del mito di 
Osiride e di Horus. Già nel periodo predinastico (cioè nell’Egitto 
ancora non-unificato) i re mettevano davanti al loro nome per- 


174 


sonale il nome Horus, e lungo tutta la storia egiziana, la com- 
plessa titolatura ufficiale del re comprendeva anche un ‘nome 
di Horus’ del re. Non è sicuro che questo titolo sin dall’inizio 
presupponesse il mito osirico nella forma in cui lo conosciamo: 
anzi, la sporadica comparsa di qualche re della 2° din., che 
invece di Horus si fa chiamate Seth, rende la questione assai 
problematica. Comunque, sin dalle iscrizioni delle piramidi (che, 
risalendo all’epoca della 5* e 6° din., — 2480-2190 cca. — 
sono i nostri documenti letterari lunghi più antichi) il mito osi- 
rico era già formato, e nelle sue linee fondamentali non doveva 
esser molto diverso da come lo presenta Plutarco che ne dà una 
narrazione coerente (mentre i testi antico-egiziani, vi fanno solo 
innumerevoli allusioni, senza mai narrarlo per esteso). Osiride 
figura, in questo mito, come un antichissimo re che viene uc- 
ciso e fatto a pezzi dal fratello Seth; i pezzi dispersi del corpo 
vengono cercati, ritrovati e riuniti dalla sorella-sposa di Osiride, 
Iside (il cui nome significa ‘trono ’) che concepisce dal dio 
morto un figlio, Horus; questi vendicherà in seguito il padre, 
vincendo Seth, e gli succederà nel regno, mentre Osiride re- 
gnerà sui morti. Dal punto di vista della teologia regale è im- 
portante che ogni re morto veniva identificato con Osiride, 
mentre ogni re nuovo succedeva al suo predecessore come Ho- 
rus a suo padre. 

Il ciclo osirico (per la sua posizione cosmogonica v. sotto) 
appare come un corpo a sé nella religione egiziana; i culti e miti 
osirici sembra siano entrati nella religione ufficiale in un se- 
condo momento (anteriore, tuttavia, ai testi delle piramidi) per 
guadagnare successivamente e gradualmente importanza e popo- 
larità. Ma le loro radici sono antichissime: la posizione di Osi- 
ride, quale antico re, fondatore di istituzioni, la sua morte per 
uccisione e lo sbranamento del suo corpo, insieme con il pro- 
nunciatissimo rapporto tra questo dio e il grano (dal MR in 
poi nei riti osirici si impiegavano immagini del dio fatte di terra 
in cui era seminato grano, di modo che il grano spuntava lette- 
ralmente dal corpo del dio morto!), rendono indubbio che la 
sua figura sia il prodotto della rielaborazione politeistica di 
un essere di tipo demza (v. sopra, p. 17). Ma proprio in ciò 
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che distingue questa figura divina da un demza primitivo — 
il suo inserimento nella concezione della regalità, la sua fun- 
zione cosmogonica, quella escatologica e il nuovo tipo di rap- 
porto in cui entra con il nuovo tipo di agricoltura — si colgono 
le tendenze creattici originali della religione egiziana. Il ciclo 
festivo del seppellimento di Osiride, documentato dettagliata- 
mente solo in epoca tarda, ma dimostrabilmente antico nei suoi 
tratti essenziali, veniva celebrato nell’ultimo mese della stagione 
dell’Inondazione (le altre due stagioni del calendario egiziano, 
ciascuna di quattro mesi, erano quella dell’Emersione — delle 
terre coltivabili dalle acque del Nilo — e quella della Mieti- 
tura): la morte di Osiride — che contemporaneamente alla ver- 
sione dello sbranamento viene presentata, già nei testi delle 
piramidi, anche come avvenuta per annegamento nel Nilo — 
esattamente come l’inondazione stessa nella cui stagione. av- 
viene — è condizione della fertilità dei campi di grano, ma è 
condizione anche dell’ ‘ emersione’ di un mondo ordinato dalle 
acque caotiche, ed è condizione dell’ascesa al trono di un re- 
Horus. Nel primo giorno della stagione dell’Emersione veniva 
ritualmente eretta la colonna djed, la cui forma, come ideo- 
gramma, significa ‘ durata’, ‘stabilità’ e che era concepita an- 
che come ‘colonna vertebrale di Osiride”. 


3. Cosmogonie e teogonie. — Il mito osirico fu inserito in 
epoca anteriore alle iscrizioni delle piramidi in un sistema co- 
smogonico da cui in origine era indipendente: si tratta del si- 
stema della c.d. ‘teologia eliopolitana’ accentrata intorno al dio 
di Eliopoli, Atum (presto identificato con il dio-sole Ra). Atum, 
dio primordiale e unico esistente in principio, procrea da solo 
la coppia divina Shu e Tefnut (interpretati come ‘ aria’ ed ‘ ele- 
mento umido’: ma bisogna ricordare che sarà Shu a separare 
cielo e terra, e, quanto all’ ‘ elemento umido ’, esso non solo in 
Mesopotamia, ma, come si vedrà, anche in Egitto, aveva conno- 
tati cosmogonici e cosmologici di gran rilievo); da questi na- 
scono il dio-terra Geb e la dea-cielo Nut (notare la singolarità 
della concezione egiziana rispetto alla grande maggioranza delle 
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religioni in cui il cielo è padre, cioè maschio, e la terra è ma- 
dre!). Ora Geb e Nut vengono fatti genitori di Osiride, Iside, 
Seth e Nephthys (sorella-sposa di Seth), protagonisti del ciclo 
osirico. Ma anche per quel che riguarda la cosmogonia, la reli- 
gione egiziana conservava, fianco a fianco, le più varie tradi- 
zioni. La teologia menfitica (dell’AR, sebbene pervenutaci solo 
in un papiro d’epoca etiopica che tuttavia appare come una 
copia solo parzialmente alterata di un testo antichissimo) pre- 
senta come creatore il dio poliade di Menfi, Ptah: egli, con il 
suo ‘cuore’ (pensiero) e la sua ‘lingua’ (parola) crea ogni 
cosa; dèi ed uomini, città, templi e le statue di culto in cui col- 
loca le singole divinità. Ptah che i Greci più tardi identificavano 
con Hephaistos, doveva essere sin da principio un dio fabbro 
che, come tale, ‘ forgiava’ il mondo: ma la teologia sacerdotale 
sublimava questa sua attività artigianale in una creazione del 
tutto spirituale. Altrettanto vale con ogni probabilità per il dio- 
vasaio Chnum, dio delle regioni delle cateratte del Nilo, che 
nei testi non ‘ modella’ più, ma ‘genera ’ il creato. L’idea della 
creazione pet procreazione, presente, come-si è visto, anche 
nella teologia eliopolitana, invade anche quelle cosmogonie che 
nella loro forma originaria non sono teogonie (la possibilità che 
una cosmogonia si configuri come teogonia è data dal fatto che 
le divinità del politeismo rappresentano, come si è visto, aspetti 
della realtà e, quindi, del cosmo). Se, infatti, in certe cosmo- 
gonie si parla semplicemente dell’emersione di una collina pri- 
mordiale dalle acque caotiche del Nun (si tenga sempre presente 
l’esperienza egiziana dell’emersione delle terre dalle acque del- 
l’inondazione del Nilo, ma si ricordi ugualmente che questa 
esperienza non spiega da sola l'idea di un caos acquatico riscon- 
trabile anche in altre religioni) o della nascita di un uovo pri- 
mordiale nel Nun o di un fiore di loto sulla sua superficie, nella 
teogonia ‘ ermopolitana’ Nun viene personalizzato al punto di 
avere una moglie e pet discendenti due successive coppie dal 
nome piuttosto astratto (‘infinito ’, ‘buio ’), fino alla quarta 
generazione in cui compare il dio Amun, massima divinità di 
Tebe, ugualmente con una sposa dal nome formato dal suo. 
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4. Antropomorfismo e teriomorfismo delle divinità. — Le 
divinità egiziane sono antropomorfe, in quanto si comportano 
e parlano come persone umane; nel culto anch'esse, cioè le loro 
statue, hanno un trattamento quotidiano come le divinità babi- 
lonesi: vengono giornalmente vestite, ornate, nutrite. Tuttavia, 
esse spesso appaiono in forma animale, e precisamente ora nella 
forma completa di un animale (Horus come falco, Hathor e 
Nut come vacca, Sobek come coccodrillo), ora, invece, e con 
particolare frequenza, con corpo umano e con testa d’animale. 
Bisogna aggiungere che la stessa divinità può talvolta avere 
contemporaneamente più aspetti teriomorfi: così il sapiente dio- 
scriba Thoth può apparire come — o con la testa di — un bab- 
buino o un ibis; o più dèi possono avere lo stesso aspetto terio- 
morfo o teriocefalo (Chnum e Amun come ariete; Hathor e Nut 
come vacca). Anche un animale così insignificante come una 
specie di insetto — lo scarabeo (di cui, però, si credeva che si 
generasse da sé) — può esser raffigurazione di un dio così im- 
portante come Ra. Non si è trovata ancora un’interpretazione 
sufficientemente convincente di questa particolare caratteristica 
della religione egiziana; l’idea di una sua origine dal totemismo 
è del tutto gratuita, dato che nessun altro indizio di quel com- 
plesso sistema religioso e sociale che è il totemismo (v. 
sopra, p. 16) si riscontra nella civiltà egiziana. Il carattere 
astratto (cioè non spontaneamente ‘ espressivo *) della forma più 
peculiarmente egiziana del teriomorfismo, che è il teriocefalismo, 
insieme con l’assenza di precisi legami mitici tra le figure divine 
e gli animali a loro associati, fa pensare a una funzione pura- 
mente (o prevalentemente) ‘ emblematica” e convenzionale dei 
tratti animaleschi della divinità, senza tuttavia chiarirne l’origine. 


5. La morte. — Ciò che a prima vista colpisce nella reli- 
gione egiziana, è l’immensa importanza che essa dà all’idea 
della morte; i primi monumenti architettonici dell'Egitto hanno 
destinazione sepolcrale; i più caratteristici — le piramidi — 
sono monumenti sepolcrali; i più antichi testi religiosi sono le 
iscrizioni di questi monumenti dell’AR; le iscrizioni scritte sui 
sarcofagi del MR e i testi dei papiri messi nelle tombe stesse 
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durante il NR (delle cui formule variamente e frequentemente 
ripetute si è ricostruito un intero ‘ Libro dei Morti ’) continuano 
e completano questa grandiosa letteratura funebre. Tuttavia, sa- 
rebbe un'illusione credere di poter delineare una coerente vi- 
sione egiziana della morte: anche in questo campo, come in 
quello delle cosmogonie o in quello dell'ideologia regale, noi ci 
troviamo di fronte a una pluralità di concezioni diverse ed op- 
poste, ma parallelamente conservate e vive nella tradizione egi- 
ziana. Ovviamente, anche per l’egiziano antico (come non solo 
per l’uomo di qualsiasi cultura, ma perfino per gli animali, cioè 
indipendentemente da fattori di cultura) la morte appare temi- 
bile, terrificante. Ma è esattamente contro questa tragica vi- 
sione della morte, comune, sia pure in varie forme, all’intera 
umanità, che la religione egiziana elabora grandiose reazioni. 
L’usanza già preistorica di deporre nella tomba viveri e oggetti 
d’uso per il morto, in Egitto viene ad assumere un carattere 
patticolare; l’offerta alimentare al morto diventa costantemente 
ripetuta; dalla tomba propriamente detta, sotterranea, viene se- 
parato un locale di culto costruito sopra di essa e in esso la 
statua del morto diventa oggetto di un culto analogo a quello 
tributato nei templi alla statua divina (compresa la cerimonia 
della ‘apertura della bocca’ con cui, ogni mattina, la divinità 
veniva messa in grado di mangiare, respirare, parlare, cioè di 
vivere). Parallelamente, in formule rituali veniva esplicitamente 
negata la morte e affermata la vita perpetua del defunto. Di 
fronte a questo culto che immortala e, nello stesso tempo, eleva 
a un piano divino il morto, appaiono come secondarie le specu- 
lazioni intorno alle sue condizioni effettive. Gli egiziani distin- 
guevano in ogni individuo due specie di ‘ anime ’: il £4 (reso da 
qualcuno come ‘ forza vitale ’) che veniva ritualmente trasferito 
nella statua funeraria, e il 64, considerato come indipendente dal 
corpo e capace, dopo la morte, di salire in cielo o di accompa- 
gnare il dio Ra nel suo quotidiano viaggio attraverso il cielo 
(di giorno) e negli inferi (di notte), dove, ptima di risalire do- 
veva sostenere una lotta contro un serpente mostruoso (Apofi). 
Sin dai testi delle piramidi, però, l'integrità del corpo (realizzata 
con la mummificazione) era considerata come condizione del- 
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l’ascesa dell’ ‘ anima’ nel cielo. Ma, accanto a queste idee, ve 
n’erano altre: nel solo ‘Libro dei Morti’ appaiono, fianco a 
fianco, le concezioni più varie della morte: il morto esiste in 
quanto il suo corpo è integro; egli vive in un al di là simile alla 
terra fertile della valle del Nilo, in felici condizioni di prospe- 
rità ed abbondanza, senza nemmeno il bisogno di lavorare, per- 
ché ha una servitù a sua disposizione (rappresentata, nelle tom- 
be, da figurine che nell’al di là vengono chiamate a vita); egli 
vive in cielo; si trasforma in determinati animali (falco) o piante 
(loto); oppure, la sua immortalità è il risultato di un giudizio 
divino: condotto dal dio-scriba Thot davanti ad Osiride, il 
morto recita una ‘ confessione negativa * (proclama, cioè, la pro- 
pria innocenza rispetto a un lungo elenco di colpe in cui peccati 
morali e trasgressioni rituali si mescolano), mentre il suo cuore 
viene messo in un piatto di una bilancia, nel cui altro piatto 
sta (l’immagine di) Ma'at, dea dell’ordine cosmico, morale, so- 
ciale, dell'equilibrio dei contrasti e del regolare funzionamento 
di ogni cosa; se i piatti della bilancia sono in equilibrio, vuol 
dire che il morto è vissuto in maniera giusta, e perciò viene as- 
solto ed accolto nel regno di Osiride; in caso contrario, egli 
‘muore’ una seconda volta, inghiottito da una mostruosa ‘ di- 
voratrice’. Tuttavia, contro quest’ultima possibilità, il ‘ Libro 
dei Morti’ mette a disposizione del morto alcune formule ma- 
giche atte ad impedire al suo cuore di accusarlo, in modo che 
l'istanza morale che è alla base del concetto del ‘ giudizio ’ viene 
elusa. Infine, nel ‘Libro dei Morti’ figura anche la più alta e, 
nello stesso tempo, la più specificamente egiziana soluzione del 
problema della morte: il morto è immortale e divino in quanto 
si identifica con l’immortale dio morto, Osiride. 


Generalmente si sostiene che questo destino in otigine fosse 
riservato al te è che solo un processo di ‘ democratizzazione ’ l'avesse 
esteso al comune mortale. In base ai dati disponibili, ciò appare 
verosimile, ma non bisogna dimenticare che i nostri testi funebri più 
antichi (quelli delle pitamidi) si riferiscono esclusivamente ai re, 
senza rivelare le idee diffuse tra le masse; d'altra parte, dato che 
il re era, per la civiltà egiziana, l’unica persona a pieni diritti, mentre 
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i suoi sudditi non erano che suoi organi, la sua immortalità poteva, 
in un certo senso, implicare anche quella di tutti coloro che gli 
‘appartenevano: . 


6. Teocrasie e riforma religiosa di Amenofi IV. — La dif- 
ferenziazione tra le figure divine, che è una delle basi di ogni 
politeismo, in Egitto è continuamente minacciata da una ten- 
denza alla teocrasia, cioè alla fusione di più entità divine in una 
sola. Già nell’AR il dio poliade di Menfi, Ptah, appare anche 
come Ptah-Sokaris (essendo quest’ultimo dio quello della ne- 
cropoli di Menfi, tuttora chiamata Saggara), in modo che una 
sola divinità dominava la città dei vivi e quella dei morti. Ma 
poiché il dio dei morti è Osiride, Sokaris può apparire come 
identico a lui, di modo che si avrà la formazione dell’ ‘ unica ’ 
divinità Ptah-Sokaris-Osiris. Analogamente, Ositide — condi- 
zione dell’esistenza tv. sopra) — si fonde, malgrado le sue ca- 
ratteristiche ben particolari, in un’unica entità con Ra, dio-sole, 
che per altre ragioni appare ugualmente condizione dell’esistenza 
e ugualmente re degli dèi; con il prestigio ascendente di Amun, 
dio poliade di Tebe, che nel MR e nel NR diventa dio princi- 
pale dell’Egitto, si arriverà alla venerazione di un dio Amun- 
Ra-Osiris. Senza questa tendenza alla teocrasia, presente anche 
in altre religioni politeistiche, ma particolarmente pronunciata 
in quella egiziana, difficilmente si sarebbe verificato ciò che si 
usa chiamare la ‘ riforma monoteistica’ di Amenofi (Amenho- 
tep) IV; questo re della 18" din. (1361-1340 cca.), figlio di 
Amenofi III, salì al trono nel periodo di massimo splendore 
dell'Egitto, potenza egemonica in tutto il Vicino Oriente. Non 
si sa bene perché, forse diventando esponente di una reazione 
serpeggiante in altri ambienti sacerdotali contro il prepotere del 
sacerdozio tebano di Amun, sin dal principio del suo regno, 
Amenofi si fece promotore del culto di Aton, altro dio solare. 


Questo dio, da un lato, si presenta più strettamente riferito 
al fenomeno naturale del disco solare — e in ciò diversi studiosi 
vedono un tentativo di politica. religiosa, inteso a trovare un comune 
denominatore tra la religione dell’Egitto e quelle degli altri paesi 
vicini, ugualmente non prive di culti importanti dedicati a qualche 
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dio-sole (p. es. Shamash); da un altro lato, però, Aton appare più 
umanizzato di qualsiasi altro dio:sole (nelle raffigurazioni i raggi del 
disco solare terminano in mani umane protese quasi verso i bisogni 
dei fedeli!). Entrambi gli aspetti del dio trovano espressione nel 
celebre inno composto dal re stesso, in cui da una parte si attribuisce 
ad Aton anche la provvidenza per i paesi stranieri, caso insolito nelle 
religioni ‘ nazionali’, d'altra parte l'esaltazione del dio assume toni 
straordinafiamente pieni di calore umano. 


In pochi anni di regno, Amenofi IV consuma la rottura 
totale con il culto di Amun, con il sacerdozio tebano e con Tebe 
stessa, facendosi costruire sul suolo vergine una nuova capitale, 
cambiando il proprio nome che conteneva il nome di Amun in 
Ekhnaton (“ colui che piace ad Aton ”), affermando, anche nel- 
l'inno, l'unicità di Aton. Tuttavia, di una riforma ‘monotei- 
stica’ non si può parlare senza qualche riserva: Ekhnaton'non 
nega l’esistenza degli altri dèi e conserva nel suo ‘nome di 
trono” il nome di Ra, mentre i ritrovamenti di Tell el Amarna 
mostrano come il popolo continuasse, senza esser disturbato, a 
dedicarsi al culto degli altri dèi, compreso Amun stesso contro 
cui il re indirizzava la propria polemica. L’apparente mono- 
teismo di Amenofi IV era soltanto un fenomeno più spinto, ma 
sostanzialmente analogo a quell’esaltazione di Marduk che, po- 
chi secoli prima, la 1° din. babilonese aveva realizzata in Meso- 
potamia, e forse proprio per il suo carattere eccessivo scom- 
parve, senza lasciar più traccia nella storia religiosa egiziana, 
con la morte di quel singolare re. 


3. UGARIT (FENICI) 


Fino a qualche decennio fa non si avevano molte notizie precise 
sulla religione antica dei Semiti abitanti la costa siriaca (‘ Fenici 
orientali’, mentre ‘ Fenici occidentali’ si chiamano quelli stanziatisi 
più tardi nell’Africa settentrionale, con la capitale in Cartagine; 
della religione di questi ultimi si hanno notizie da un'epoca molto 
più recente). Filone di Biblo, richiamandosi all'autorità di un certo 
Sanchuniaton che sarebbe vissuto “ prima della guerra di Troia ” 
riportava un’intera cosmogonia e ampie notizie del pantheon (in cui, 
però, identificava gli dèi del suo popolo con quelli greci, secondo 


182 


l’uso ellenistico), ma gli studiosi moderni erano scettici nei riguardi 
dell’attendibilità delle sue informazioni e ritenevano che Sanchunia- 
ton fosse una fonte fittizia. Un ritrovamento casuale richiamò l’at- 
tenzione degli archeologi francesi sulla località di Ras: Shamta, dove 
sin dal 1929 (e fino ad oggi) si svolgono scavi sistematici. I risultati 
principali di questi scavi furono l’identificazione della località con 
quella dell’antica città di Ugarit (nota, tra l’altro, anche dai docu- 
menti di Tell el Amarna) e il ritrovamento dell’archivio di un 
tempio, che conteneva numerosi testi sacri. Ugarit era abitata sin 
dal principio del 3° millennio e, data la sua posizione, era esposta a 
continui e profondi influssi culturali (oltre che a temporanee occu: 
pazioni e invasioni) da parte delle vicine grandi potenze (babilonese, 
egiziana, hittita); tuttavia, la sua religione conservava molti caratteti 
propri. Uparit era un regno -— il palazzo reale occupa gran parte 
della città — ed aveva un tipo di organizzazione politica, sociale e 
sacrale non dissimile da quella delle grandi città-stato babilonesi. 
Il suo archivio templare offre — in una scrittura cuneiforme, ma 
alfabetica — lunghi e coerenti, seppure naturalmente lacunosi, testi 
religiosi, oltre che epici ugualmente non privi d'interesse religioso. 

Qui, per ragioni di brevità, concentreremo la nostra attenzione 
esclusivamente sul lungo poema sacro riguardante le vicende del dio 
Ba'al. Si noti che, data la frammentarietà e il gran numero delle 
tavolette d’argilla iscritte, non si è perfettamente sicuri che si tratti 
di un poema unico (cette tavolette portano testi che sembrano 
varianti di altri), né dell’ordine di successione delle singole tavolette, 
ricostruito, tuttavia, con sufficiente probabilità, in base al contesto. 


L’inizio del poema di Ba’al narra come il dio supremo El 
(il termine semitico che nella forma accadica #4 significa ‘ dio ’ 
in generale, e che sta alla base del biblico Elohim) affidi la 
sovranità sul mondo al dio Yam (il cui nome significa ‘ mare ’). 
Ma Ba’al (= il Signore) si ribella contro questa decisione c 
sfida a combattimento Yam; riesce a vincerlo con l’aiuto delle 
due prodigiose armi da getto che il dio-artigiano gli fornisce. 
La sorella guerriera di Ba’al, Anat, butta il corpo di Yam nel 
mare, cioè nell’elemento dove può dominare. Segue una lunga 
parte imperniata sull’esigenza di Baal, ormai padrone del mon- 
do, di avere un suo palazzo, e sulla costruzione di questo pa- 
lazzo da parte del dio artigiano. Ma c’è un dio che non sembra 
voler sottomettersi al nuovo Signore, ed è Mot il cui nome è 
stato interpretato ora come ‘morte’ ora come ‘terra sterile ’. 
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Mot invita Baal, terrificato, nella sua dimora (inferi?), e Ba"al 
vi si reca, ma non ritorna più. Gli dèi celebrano i riti funebri 
per lui. Ma Anat ottiene l’aiuto della dea-sole (Shepesh — cfr. 
il maschile Shamash babilonese) per riportare Ba'al sulla terra 
(l’idea soggiacente sembra essere quella del viaggio notturno 
del Sole negli inferi: cfr. sopra per il dio egiziano Ra); più tardi 
Anat stessa dà battaglia a Mot: con una spada lo taglia, “ con 
un ventilabro lo vaglia, con il fuoco lo tosta, con un mulino lo 
macina ” e lo disperde per i campi (ed ecco che Mot appare 
come un dio-grano: cfr. il dio dei morti e dio del grano Osiride 
in Egitto!). Baal risuscita, e ora, dopo la prova della morte, 
instaura un regime definitivo di pace e prosperità. 

Il mito raccontato nel poema è stato interpretato (da Th. 
Gaster) come un mito delle stagioni, testo-base dei riti stagio- 
nali: la sovranità di Yam alluderebbe al pericolo annuale delle 
alluvioni; Ba’al, spesso caratterizzato come ‘cavalcatore delle 
nubi’ e detto anche Hadad — il nome del c.d. ‘ dio della tem- 
pesta’ noto in tutta l’Asia occidentale —, non sarebbe che la 
stagione delle pioggie, mentre Mot rappresenterebbe il susse- 
guente periodo di siccità. Ma anche a parte certe difficoltà in- 
trinseche di quest’interpretazione (p. es. il carattere definitivo 
che il mito attribuisce al trionfo di Ba'al non si vede come si 
concili con l’alternarsi delle stagioni), il mito si presta meglio 
ad esser interpretato in chiave cosmogonica, anche se — come 
ben spesso accade — esso si serve, nel proprio linguaggio, di 
riferimenti a vicende naturali; gli dèi e i miti non ‘ significano ’ 
mai fenomeni naturali: questi, se mai, servono da veicoli, da 
mezzi d’espressione, da simboli a quei complessi di idee reli- 
giose che si concretano nelle figure divine e nei miti. Come 
mito cosmogonico, questo dei Fenici canaanci può essere con- 
frontato con quello babilonese, in cui ugualmente una potenza 
caotico-acquatica (Tiamat) dev’esser vinta dal dio destinato ad 
esser signore dell’universo; l’episodio di Mot serve a fondare, 
da una parte, il nesso tra morte e fertilità agraria, e d’altra parte 
ad esaltare in Baal il dio che supera, non senza una tragica crisi, 
anche la morte (quasi come nelle società primitive i ragazzi, per 
diventare uomini completi, devono superare la prova della 
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‘morte’ iniziatica); e forse anche a fondare la tripartizione 
delle sfere tra il caos acquatico (limitato ormai al mare), il regno 
degli inferi, lasciato a Mot, e il mondo ordinato in cui regna 
Ba’al con gli altri dèi. (Cfr. in Grecia: Zeus-Poseidon-Hades). 


4. GLI HITTITI 


Cerno alla storia degli studi. — L'Antico Testamento menziona 
più volte gli Hittiti (= Hethei), ora quale una delle tante tribù 
stanziate nel Canaan, ora come un popolo vivente tra il Libano e 
l'Eufrate, con un suo re potente. Fonti egiziane ne parlano ugual 
metite: anche prima della battaglia di Qadesh (v. sopra p. 173), la 
corrispondenza conservata nell’archivio di Tell el Amarna docu: 
mentava rapporti tra î due paesi. In base a queste testimonianze 
antiche si poteva sapere pressappoco in quali zone abitavano gli 
Hittiti, e nell’ultimo quarto del secolo scorso gli studiosi comincia- 
vano ad attribuire loro certi monumenti chiaramente pre-greci del- 
l'interno dell'Asia Minore, così anche i grandiosi rilievi rupestri di 
Yazilikaya. Ma solo dal 1905 si cominciò a scavare sistematicamente 
nella località turca di Boghazk6y (vicino a quel monumento rupestre), 
che presto rivelò di essere il sito della capitale dell’antico impero 
hittita, Hattusas. Qui sono state ritrovate costruzioni importanti, 
tra cui diversi templi: ma il ritrovamento più importante era quello 
di un intero archivio di stato, in tavolette d’argilla iscritte. Gli 
Hittiti avevano due scritture, una cuneiforme e una getoglifica. La 
prima è stata decifrata sin dal 1915, quando si capì (B. Hrozny) che 
la lingua da essa conservata eta una lingua indoeuropea. La scrit- 
tura getoglifica ha opposto maggiori difficoltà alla ricerca, ma il ritro- 
vamento di una lunga iscrizione bilingue (hittita gerogl.-fenicio) a 
Karatepe, nel 1947, portò a successi insperati. Oggi, in base ai 
documenti hittiti e a quelli egiziani, fenici, assito-babilonesi, ecc., 
si conosce abbastanza bene la storia e la civiltà di questo popolo. 


Quadri storici. — Gli Hittiti erano presenti in Cappadocia in- 
torno al 1900 a.C., época cui risalsono i documenti di commercianti 
assiri che si erano stabiliti in quella regione e che menzionano nomi 
chiaramente hittiti. Ma essi si affacciano alla storia solo nel 16° sec., 
con un'invasione della Babilonia, sotto il re Mursilis I. Dopo questo 
primo slancio, però, la loro espansione subì un arresto, ostacolata 
dalla crescente potenza degli Hurtiti del Mitanni, paese a sud-est 
del territorio hittita, con una civiltà parzialmente affine (ma ancora 
più fortemente influenzata dalla Mesopotamia), ugualmerite con uno 
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strato dirigente di lingua indoeuropea. Ma nel 14° sec., sotto il 
re Shuppiluliuma I, l’impero hittita si afferma come potenza di 
piimissimo piano, e tàle rimane per oltre un secolo; nella battaglia 
di Qadesh, sull’Oronte (1296), esso tiene testa all'Egitto dei Ra- 
messidi. Successivamente, però, si sgretola, decade, e nel giro di 
due o tre secoli letteralmente scompare dalla scena della storia. 

La civiltà degli Hittiti è in buona parte determinata dai massicci 
influssi provenienti dalle più antiche civiltà superiori del Vicino 
Oriente, ma non è priva di caratteri originali. È interessante notare 
che gli Hittiti sono i primi a usare il ferro su larga scala; che, nei 
loro codici penali, il principio del risarcimento prevale su quello 
(dominante in quelli babilonesi) del taglione; che presso di loro nasce 
una ‘storiografia’ sia pure puramente annalistica; che — e con ciò 
entriamo già nel campo della religione — presso di loro incontriamo 
la prima volta l’incinerazione dei motti, limitata probabilmente alla 
classe dominante e al re, il quale — pur portando il titolo “ Sole ” 
anche durante la vita — acquista rango divino e culto regolare solo 
con la morte e precisamente mediante il solenne rito funebre di cui 
ci è rimasta una descrizione piuttosto dettagliata. 


Religione. — La religione degli Hittiti riflette la complessa 
situazione culturale ed etnica del popolo. Appare certo che solo 
lo strato dominante degli Hittiti era di lingua indoeuropea: 
probabilmente una minoranza di invasori guerrieri che soggio- 
gavano le popolazioni ‘ autoctone ’ (tra cui gli Hatti da cui essi 
— € la loro capitale — presero nome). La potenza hittita si 
afferma proprio nel periodo in cui nell’intero Vicino Oriente si 
sta formando una specie di koizè culturale (periodo di Tell el 
Amarna!). Perciò non sorprende, se nel pantheon hittita s’in- 
contrano divinità chiaramente mesopotamiche (come Anu, Enlil 
ed Ea), divinità hurrite, cioè del popolo che formava lo stato 
del Mitanni (in cui, però, la classe dirigente di lingua indoeuro- 
pea venerava anche divinità che ritroveremo nel pantheon ve- 
dico, come appare da un'iscrizione), quali Teshup (un ‘ dio della 
tempesta ’ simile ad Adad e a vari Ba’al semitici) e la sua sposa 
Hepat, una ‘grande dea’ non priva di affinità con Ishtar c, 
inoltre, divinità ‘hatti’ come, probabilmente, la grande dea 
solare della città di Arinna, e Telipinu, un dio di cui si raccon- 
tava la scomparsa. Era, dunque, un pantheon formato da divi- 
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nità di varia origine: ma lo stato hittita le venerava tutte, ri- 
speitando i loro culti locali al punto che il re hittita annual- 
mente percorreva un itinerario religioso per venerare tutte le 
divinità nelle loro sedi particolari. Una certa teologia ufficiale 
cercava di amalgamare le varie tradizioni (facendo, p. es., della 
dea solare hatti di Arinna la moglie dello hurrita Teshup, e di 
Telipinu il figlio di quest’ultimo), ma accettava in blocco l’in- 
tero pantheon hurrita che appare anche nel grandioso monu- 
mento rupestre di Yazilikaya, presso la capitale: la raffigura- 
zione mostra l’incontro di due processioni divine, una capeg- 
giata dal ‘ dio della tempesta ’, l’altra da sua moglie. Ogni divi- 
nità appare distinta dalle altre mediante tre mezzi precisi: 
un’arma o altro strumento che essa porta nella destra, un sim- 
bolo che porta nella sinistra, e un animale sul cui dorso sta in 
piedi (così Teshup su un toro, Hepat su un leone). 

La mitologia hittita conserva molti elementi che conosciamo 
già dalle altre religioni del Vicino Oriente: anche qui abbiamo, 
infatti, la lotta (in origine: cosmogonica) tra il dio-signore, ‘ dio 
della tempesta’, e un avversario mostruoso serpentiforme; que- 
sto mito — in cui il ‘ dio della tempesta ’ viene aiutato da una dea 
(come Ba’al da Anat) contro il serpente Illuyanka — veniva 
recitato annualmente in una grande festa primaverile (che forse 
non era propriamente di capodanno, dato che da alcuni docu- 
menti sembra di poter dedurre che l’anno degli Hittiti comin- 
ciava intorno al solstizio invernale, ma che evidentemente è ve- 
nuta assimilandosi all’akitu primaverile dei Babilonesi, in cui 
ugualmente si recitava il mitico trionfo di Marduk su Tiamat!). 
La forma hittita del mito ha, tuttavia, qualche tratto specifico: la 
dea che aiuta il dio, a sua volta ricorre all'aiuto di un mortale 
che essa appositamente seduce (come Ishtar tenta di sedurre 
Gilgamesh, senza, però, riuscitvi); il serpente viene vinto me- 
diante un colpo d’astuzia: secondo una versione, egli viene invi- 
tato a un banchetto divino, dove lo fanno mangiare tanto che 
il suo corpo non riesce più a passare attraverso la porta, ed è 
questo il momento in cui l’uomo mortale, amante della dea, lo 
lega e il ‘dio della tempesta” lo uccide; secondo un’altra ver- 
sione, il serpente aveva vinto, in un primo tempo, il ‘ dio della 
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tempesta’ e si era impossessato dei suoi occhi e del suo corpo; 
ora, il figlio del dio sposa la figlia del mostro e ne ottiene la 
restituzione di questi organi eminentemente importanti del pa- 
dre che, tornato in possesso di essi, riprende vigore e uccide 
il suo avversario. Se questa seconda variante del mito somiglia 
in modo sorprendente a una versione del mito greco della lotta 
tra Zeus e Typhoeus, altri miti hittiti hanno acquistato cele- 
brità, negli ultimi decenni, proprio perché presentano elementi 
che — a circa cinque secoli di distanza — si ritroveranno nella 
mitologia greca; il più importante di questi miti è quello teogo- 
nico in cui un dio (Kumarbi) evira suo padre, il dio del cielo 
(Anu!), esattamente come Kronos evira Uranos nella teogonia 
esiodea. 

Oltre a questi elementi mitici che si staccano lievemente 
dal fondo orientale per fecondare la nascente religione greca 
(bisogna, infatti, ricordare che i Greci ‘ micenei’ erano in con- 
tatto con gli Hittiti: e ciò sarebbe del tutto probabile, anche 
se il termine ‘ Abhijava’ ricorrente in documenti hittiti non 
designasse, come generalmente si presume, gli ‘ Achei ’), anche 
qualche altro tratto dell’eclettica religione hittita sembra posse- 
dere una certa originalità rispetto al mondo religioso dell’am- 
biente. È vero che nelle descrizioni dei rituali ritroviamo la 
stessa uniformità che caratterizza i rituali babilonesi (e, in parte 
— per quel che riguarda il culto giornaliero — quelli egiziani); 
ma queste descrizioni, assai minuziose, del resto, riguardano 
solo i riti cui presenziava il re, mentre ci sono pervenute spora- 
diche notizie su altri riti che escono decisamente dallo schema 
monotono di questi: così, p. es. il combattimento rituale orga- 
nizzato tra due gruppi di uomini, uno dei quali, armato di armi 
di metallo rappresentava i conquistatori hittiti, mentre l’altro, 
armato di giunchi, rappresentava gli auctoni soggiopati; l’inevi- 
tabile vittoria dei primi sanzionava annualmente la supremazia 
dei conquistatori. Come nell’annalistica, nella legislazione e nei 
più vari campi (si ha per es. un libro hittita sull'allevamento 
dei cavalli), così anche nel campo religioso gli Hittiti hanno 
dimostrato una notevole tendenza a fissare per iscritto tutto 
ciò che sembrava loro importante e a codificarne le norme: un 
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testo molto prezioso è il c.d. “ Libro dei doveri sacerdotali ” 
in cui i minimi dettagli delle norme di comportamento dei sa- 
cerdoti (templari) sono scrupolosamente prescritti. 


5. L'INDIA VEDICA 


Per avvicinare la più antica religione dell'India, vi è bisogno 
di diversi cenni introduttivi. Anzitutto, dobbiamo tener presente 
che rivolgendo la nostra attenzione all'India, lasciamo per la prima 
volta la cid. ‘ mezzaluna fertile’, spostandoci a est — dal “ Vicino 
Oriente ” nel “ Medio Oriente ”, secondo la corrente termino- 
logia —, eritrando in un intero ‘ subcontinente * relativamente isolato 
dalla zona finora studiata. Tuttavia, come vedremo subito, non bi- 
sogna credere che con ciò entriamo in un mondo culturale e reli- 
gioso completamente autonomo rispetto a quello finora osservato, 
e senza alcun legame con questo. 


La civiltà c.d. di Mobenjo Daro. — Anzitutto, molto prima 
ancora della formazione della civiltà indiana stessa, troviamo in 
territorio indiano — e, significativamente, in quello nord-occidentale 
{valle dell'Indo) che, attraverso il Belucistan, si collegava, come. 
l'archeologia dimostra, con il Vicino Oriente — una civiltà di tipo 
‘ superiore’. Sporadici e casuali ritrovamenti, prima nella località 
di Harappa e successivamente in quella di Mohenjo Daro, hanno 
indotto l'archeologo Marshall a intraprendere, nel 1921, scavi siste 
matici in quest’ultima cittadina. Vennero a luce così i resti di 
una città costruita in pietra, fornita di impianti idrici, con edifici 
a indubbia destinazione pubblica (ma templi non sono accertati), 
la cui esistenza dev’essersi protratta circa dalla metà. del 3° alla 
metà del 2° millennio. La civiltà di Mohenjo Dato conosceva la 
scrittura (per ora ‘indecifrabile, data l’esiguità dei testi) e aveva 
un’atte figurativa sviluppata, ma limitata a oggetti minori (sigilli, 
amuleti, intagli, ecc.); la sola presenza dei sigilli mostra il nesso 
con il Vicino Oriente; @ questo nesso è confermato non solo dai 
temi figurativi comuni (prevalenza di animali, l'albero della vita, 
la ‘dea nuda’, ecc.), ma anche da sigilli provenienti dalla Valle 
dell’Indo ritrovati in Mesopotamia! Tuttavia, sia lo stile artistico, 
sia qualche tema figurativo, mostrano l’originalità della civiltà; è 
di grande importanza la raffigurazione di una figura antropomorfa, 
ma con tre volti e corna, che, circondata da animali, sta in quella 
posizione accovacciata che nell'India post-vedica sarà quella degli 
yoghin e del dio Shiva (ugualmente raffigurato spesso con tre teste): 
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ora, tra questo documento e le prime raffigurazioni indiane di Shiva 
(dio assente dai Veda) intercorre più di un millennio di tempo. 
L’induismo (v. sotto), anche con altri e più numerosi suoi elementi, 
rende probabile che la religione vedica nella sua forma più antica, 
reprimesse, soltanto, o ignorasse, retaggi religiosi autoctoni, pre- 
indoeuropei che sarebbero venuti alla superficie solo successivamente. 
“ Indo-iranico” e “ indo-europeo ”. — Una serie di fatti lin- 
guistici, rendono indubbio che in un certo periodo anteriore all’India 
vedica, gli antenati degli Indiani e degli Iranici formavano una 
comunità unica, con una religione comune: basti accennare ai nomi 
divini comuni alla religione vedica e alla religione iranica (come 
p. es. ind. Mitra, ir. Mithra; Vayu; l’epiteto Vrttahan di Indra e 
il. nome divino îr. Verethragna, ecc.; il concetto ved. asura, ir. ahura) 
— che dimostrano un politeismo sviluppato in fase indo-iranica — 
ai nomi di funzioni sacerdotali (ind. hotar, ir. zaotar), al nome della 
principale bevanda sacrificale (ind. soma, ir. haoma), ecc. Dov'era 
la patria degli ‘indo-itanici’? Essi non hanno lasciato ben distin- 
guibili tracce archeologiche, ma mon è chiaro se ciò dipenda da un 
livello inferiore di cultura materiale (certo è che anche l’India vedica 
è, archeologicamente, pressocché invisibile), o dal fatto che gli ‘ indo- 
itanici’, vivendo nell’ambito della koizè vicino-orientale; ne adot- 
tavano la cultura materiale. Quando è avvenuta la loro separazione? 
Per questo non abbiamo che il labilissimo ferminus ante quem 
dell'inizio della civiltà ‘ vedica * ormai indiana, da situarsi approssi- 
mativamente, negli ultimi secoli del 2° mill. Non si sa, se le genti 
di lingua indoeuropea entrate nella valle dell’Indo abbiano trovato 
ancora qualcosa della civiltà di Mohenjo Daro (esaurita, sembra, 
già nel 16° secolo). 

Come fatto linguistico, la stretta affinità indo-iranica s'inquadra 
in quella più larga delle lingue indo-europee. Questa è stata scoperta 
nei primi decenni del secolo scorso, in seguito ai primi studi dei 
testi sanscriti. La scoperta linguistica spinse successivamente F, Max 
Muller all’ipotesi, che, come le forme delle singole lingue i-e. si 
possono far risalire a comuni forme ‘proto-i.-e.’, così le diverse 
religioni dei ‘ popoli i.-e.’ (ma il concetto è improprio: si può par- 
lare solo di lingue i-e., perché i fatti linguistici non coprono neces: 
sariamente fatti etnici!) si possano far risalire a una comune reli- 
gione proto-indocuropea. Max Miller e la sua scuola cercarono di 
stabilire una serie di equazioni linguistiche tra nomi divini vedici, 
itanici, greci, latini, germanici, ecc. (di esse solo il caso di ved. 
Dyaus-pitar, gr. Zeus, lat. Iuppiter, ecc. regge alla critica moderna), 
di ricostruire (come anche altri studiosi, p. es. A. Kuhn) miti ‘i.e. ’. 
In base alla maggior antichità dei Veda rispetto ai documenti teli- 
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giosi gréci, romani, germanici, ecc. — poiché ancora noti si cono- 
scevano quelli hittiti e micenei — Max Miller credeva che essi 
rappresentassero la fase storica più vicina ‘alla presunta religione 
proto-i-e. La confusione tra i tre piani distinti di lingua, razza e 
civiltà, le etimologie erronee, le idee preconcette sulla natura di una 
religione primordiale e l’identificazione di questa con: quella vedica 
compromettono la teoria di Max Miiller che; tuttavia, ha il merito 
di essere il primo assertore di una comparazione storico-religiosa. 


1. Carattere della documentazione. — Per la fase più an- 
tica della storia religiosa indiana, quella vedica, non dispo- 
niamo di alcun’altra fonte che i Veda stessi. Né una letteratura 
profana contemporanea (come nelle civiltà finora menzionate), 
né consistenti documenti archeologici o d’arte figurativa, né iscri- 
zioni accompagnano e integrano quanto i Veda stessi ci dicono. 


I Veda (il termine significa ‘ sapere’) sono quattro ‘raccolte ’ 
di testi sacri: il RgVeda (che possiamo trascrivere in RigVeda: RV) 
— Veda delle strofe — contiene, in 10 libri, 1028 inni; esso è la 
‘raccolta’ più antica; i singoli inni non risalgono, però, a un unico 
autore, né alla stessa epoca; alcuni di essi conservano tradizioni 
molto più antiche dell’epoca della redazione, altri sono relativamente 
recenti. Il 10° sec. a.C. potrebbe essere una data ragionevole per 
l'epoca della composizione, sebbene alcuni studiosi siano disposti 
ad attribuirle una data più alta di uno o due secoli. Il SamaVeda 
(SV) — V. dei canti — intendeva fissare nelle menti le melodie 
su cui i singoli inni venivano cantati; in esso si trovano appena 75 
strofe che non. siano incluse nel RigVeda. Il YajurVeda (YV: pron. 
iagiur) — V. delle formule in prosa — raccoglie le brevi formule 
che accompagnavano le azioni rituali. L’AtharvaVeda (AV) si rife- 
tisce al culto domestico (v. sotto): è la raccolta più recente e più 
recentemente ricoriosciuta come ‘Veda’, ma è ricca di elementi di 
grande antichità. 


All'epoca dei Veda le forme della cultura materiale degli 
Indiani dovevano essere semi-primitive; essi erano agricoltori e 
soprattutto allevatori di bovini e di cavalli, guerrieri conqui- 
statori e dominatori (dei popoli non-arya autoctoni), ma si rag- 
gruppavano in villaggi più o meno modesti e privi di costru- 
zioni importanti. Essi non possedevano templi e nemmeno luo- 
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ghi sacri naturali (mentre più tardi e fino ad oggi sia i primi 
che i secondi abbonderanno in India). 


2. Carattere sacerdotale della religione. — Non solo i più 
antichi documenti religiosi indiani sono d'origine sacerdotale: 
la religione stessa aveva un fondamentale carattere sacerdotale. 
Le stirpi di lingua i.-e. che sono penetrate nell’India, vi hanno 
portato un senso particolarmente spiccato della loto superiorità 
che si era sviluppato già in epoca ‘indo-iranica’ e trovava 
espressione nel concetto di 4ry4 con il quale esse si designa- 
vano, contrapponendosi a tutti gli altri popoli (il nome stesso 
dell'Iran risale a questo termine). Ora; sin dal periodo vedico, 
la società arya dell'India era divisa in tre classi (basi delle fu-. 
ture e molto più numerose ‘caste ’), quella dei brahmani da 
cui provenivano i sacerdoti, quella‘dei guerrieri (e virtuali re, 
perché il re proveniva esclusivamente da questa classe) e quella 
dei lavoratori (soprattutto agricoltori, ma anche artigiani, com- 
mercianti, ecc.); al di fuoti di queste tte classi rimanevano gli 
autoctoni considerati in blocco come inferiori. La gerarchia in- 
terna delle tre classi — il rango più elevato della classe sacer- 
dotale rispetto a quella stessa dei re — mostra l'immensa im- 
portanza del sacerdozio in epoca vedica, È vero che l'indiano 
di qualsiasi classe praticava per conto suo un gran numero di 
riti religiosi — i riti che rientravano nel rituale domestico (ri- 
tuale grbya): ma, anzitutto, anche per poter celebrare i propri 
riti domestici, l'individuo singolo doveva sottomettersi a un lun- 
go periodo di istruzione da parte di un brahmano, un'istruzione 
che prendeva inizio negli anni precedenti la pubertà e che in qual- 
che modo sostituiva ciò che presso i popoli primitivi è l’iniziazio- 
ne {tanto è vero che dopo averla subìta, l'individuo diventava 
dvija = ‘duce volte nato’, quasi a ricordo della morte e rina- 
scita rituali, proprie delle iniziazioni). Inoltre, anche il rituale 
domestico era prescritto e definito dai sacerdoti; non soltanto, 
ma anche il focolare domestico intorno al quale tutto il rituale 
si concentrava, doveva esser acceso da un brahmano. Perciò, 
anche a prescindere dai casi in cui un rito grbya richiedeva l’ef- 
fettiva presenza di sacerdoti, il rituale domestico, anche nelle 
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sue più modeste forme quotidiane, era condizionato dall'opera 
sacerdotale. Ma la vita religiosa non si esauriva nei riti dome- 
stici. A questo punto bisogna mettere in rilievo un carattere del 
tutto specifico della religione vedica, privo di parallelo nelle 
religioni finora studiate: essa è priva di ciò che chiamiamo culto 
pubblico, cioè culto celebrato per conto della comunità (in ci- 
viltà superiori: per conto dello stato), fatto che spiega l’as- 
senza dei templi. Esisteva solo il culto privato: anche i riti ri- 
servati ai re, non erano che i riti privati del re e solo di riflesso 
servivano anche alla comunità, la cui prosperità dipendeva da 
quella del re. Tuttavia, pur nell’ambito ‘ privato ’, si distingueva 
tra rituale domestico e rituale propriamente sacerdotale (sranta), 
più strettamente legato al culto divino. Ora, la maggior aspira- 
zione dell’indiano vedico era di poter celebrare anche il rituale 
srauta, cioè di diventare Yajamana, ‘ sacrificante '. 


Condizione di ciò era di poter installare nel proprio terreno i 
tre fuochi, un focolare rotondo a ovest, uno quadrato a est e uno 
a forma di crescente a sud (nel primo venivano cotte le offerte, 
versate poi sul secondo; il terzo aveva funzioni apotropaiche — per 
prescindere qui da ulteriori e complessi simbolismi). Vicino ai tre 
fuochi veniva installato anche l’altare — il vedi — presso cui si 
riteneva che si radunasseto gli dèi invocati. Così il ‘luogo sacro’ 
veniva costituito, volta per volta, presso i singoli individui. Il rito 
stesso dell’installazione dei tre fuochi eta di essenziale importanza 
per il sacrificante e sua moglie (perché solo un dvija sposato poteva 
diventate Yajamana): esso era una ‘seconda nascita’ 0; anche, un 
passaggio dal piano umano a quello divino. Per quest’atto rituale 
fondamentale era necessaria Popera di ben quattro sacerdoti. 


Ma tutti i riti srauta richiedevano l’opera sacerdotale e. 
poiché i sacerdoti dovevano esser pagati per le loro prestazioni 
— essi, d’altronde, vivevano di questo —, soltanto persone di 
condizioni agiate potevano celebrare quei riti. Nel rituale srauta 
rientrano tutte quelle complesse cerimonie che, in altre reli- 
gioni, sono proprie delle feste pubbliche: anche l'India vedica 
conosceva, infatti, un calendario festivo, con riti celebrati in 
momenti ben precisi dell’anno e del mese, ma anche questi si 
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celebravano, sia pure contemporaneamente, ma separatamente, 
nelle singole case dei singoli sacrificanti. 


3. Il pantheon. -— Per altri aspetti, la religione vedica non 
evade dalla tipologia comune alle religioni politeistiche; an- 
ch’essa conosce diverse grandi divinità e una serie illimitata di 
divinità minori. A tutta prima, in uno degli dèi più importanti 
del pantheon vedico crederemmo di riconoscere un tipo di divi- 
nità che ci è diventato familiare nel Vicino Oriente: e la somi- 
glianza, sia pure superficiale, dipende indubbiamente da fattori 
storici. Si tratta del dio Indra che è del tipo di quel dio-signore 
o ‘dio della tempesta’ che grandeggiava nelle religioni finora 
viste. Indra — dio, per eccellenza, della classe dei re e dei guer- 
rieri — è un dio sovrano (seppure non il solo dio-sovrano; 
cfr. Anu e Marduk, Ra e Osiride, ecc.; in un inno del RV Indra 
e Varuna disputano intorno alla sovranità); secondo alcuni ac- 
cenni mitici, Indra sarebbe nato lontano dagli altri dèi ed ul- 
timo di essi (cfr. Marduk). Egli “ è nato per uccidere Vrtra ” 
e, infatti, uccisione di questo mostro serpentiforme (cfr. Tia- 
mat, Yam, Iluyanka) è la sua azione principale (donde il suo 
epiteto Vrtrahan). Per compiere questa impresa, egli aveva bi- 
sogno di un'arma speciale che un dio-artigiano, Tvastar, gli 
aveva fornito (cfr. il caso analogo di Ba’al in Ugarit): è il vajre, 
una specie di clava da getto, le cui descrizioni spesso fanno 
pensare al fulmine. L’uccisione di Vrtra è chiaramente un atto 
cosmogonico: con esso, Indra “ libera le acque ” (un essere 
mostruoso che trattiene le acque, minacciando di sterilità e 
morte il mondo, figura spesso in mitologie primitive). Il nome 
di Vrtra indica colui che ‘copre, tiene fermo, trattiene, osta- 
cola’: Vrtra è la resistenza che, nella dinamica concezione ve- 
dica (v. sotto), va superata. Che si tratti di un atto cosmogonico, 
risulta anche da altri elementi del mito: dopo l'uccisione di 
Vrtra sorge per la prima volta il sole, e Indra provvede a con- 
solidare la distanza tra cielo e terra. D'altra parte, in qualche 
passo rigvedico, Indra viene pregato di uccidere Vrtra, o è detto 
che egli lo uccide per i suoi fedeli, ecc. Del resto, Indra è il 
guerriero trionfante che vince sempre anche i nemici degli Arya. 
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Come le analoghe figure di eterni combattenti vincitori di mo- 
stri, il greco Herakles e il germanico Thorr, anche Indra ap- 
pare come grande mangiatore, bevitore ed amatore. Ma se egli 
‘ feconda tutte le donne’, diffondendo vita, anche i suoi carat- 
teri di mangiatore e bevitore assumono significati più vasti, se 
riferiti al sacrificio: p. es., per affrontare Vrtra, egli s’inebria 
di soma: ora, il soma — cioè il liquido spremuto dalla pianta 
soma — è la più importante bevanda sacrificale della religione 
vedica, intorno a cui si concentrano numerosi inni vedici (p. es. 
l’intero libro nono del RV). 


Il soma — alla cui spremitura rituale, in tutti i suoi minimi 
dettagli, si attacca un grandioso simbolismo — è la ‘bevanda del- 
l'immortalità ’, ma quest’espressione generalmente usata falsa il senso 
del termine sanscrito 47252417 che meglio si tradurrebbe ‘ anti-morte’, 
dato che il soma non assicura affatto l'immortalità. a. chi ne beve, 
ma rafforza le sue energie vitali atte a vincere la ‘resistenza’ che 
è morte; di esso hanno bisogno non solo gli uomini, ma anche gli 
dèi. (È comprensibile che il soma, data la sua potenza, venisse con- 
cepito anche come dio e re; la sua spremitura, d’altra parte, era 
la sua uccisione e il suo sbranamento; è stato detto che nella sua 
figura così mitizzata rivive il dema primitivo: ma se è così — il che 
appare possibile — il concetto primitivo ha subìto non solo la tra- 
sformazione, inevitabile nel politeismo, che ne ha fatto un dio 
immortale — cfr. il caso di Osiride — ma anche un’altra che ha 
rielaborato il suo originario rapporto con le principali piante alimen- 
tari in un rapporto con una pianta non economicamente; ma sacral- 
mente impottante; da confrontare, in Grecia, il rapporto tra Dionysos, 
ugualmente ucciso e sbranato, e la vite, pianta dal liquido ugualmente 
inebriante e adoperato a fini sacrali). 


Tra le varie vittorie di Indra su avversari mostruosi, quella 
riportata su Vala è strettamente affine all’uccisione di Vrira: 
Indra libera, in questo caso, certe vacche rosse ‘ trattenute ’ (in 
una caverna) da Vala; l’interpretazione naturistica voleva ve- 
dere in queste vacche le nubi rosse dell'aurora — e un certo 
carattere aurorale (ma più cosmogonico che non quotidiano) è, 
infatti, inerente all’episodio connesso, come quello di Vrtra, con 
il primo sorgere del sole; ma non bisogna neppure dimenticare 
l’importanza che gli armenti di bestiame avevano per un popolo 
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prevalentemente allevatore, quale l’indiano in epoca vedica; 
la liberazione delle vacche trattenute da una potenza nemica 
avrà avuto il suo modello nelle reali guerriglie per armenti ra- 
piti. È da notare che in questo mito le forze vittoriose di Indra 
sono alimentate — anziché dal soma — dagli inni con cui i 
mitici antenati delle famiglie sacerdotali esaltano il dio: già 
nel RV il rito ha la funzione di infondere potenza negli dèi. 

Se a Indra abbiamo dedicato uno spazio così largo (e pur 
sempre insufliciente), era soprattutto per certi caratteri della 
religione vedica che traspaiono attraverso la sua figura e non 
perché egli fosse tanto più importante di qualche altra grande 
divinità vedica. Nella già menzionata iscrizione mitannica (v. 
sopra, p. 186) — un trattato del 1380 a.C. tra Mitanni e gli 
Hittiti, in cui, come in tutta l’antichità, a garanzia del patto le 
parti contraenti invocano le proprie divinità — dopo Indra figu- 
rano “i due dèi Varuna e Mitra” e “i due Nasatyas ”. Ora, 
se questi ultimi non sono che la singolare coppia di gemelli che, 
con altro nome, si chiamano gli Ashvin e che, come i Dioscuri 
greci (Dios kurot = figli di Zeus) adempiono a funzioni salva- 
trici nei riguardi dei mortali (e perciò, nei Veda, sono giudicati, 
malgrado la loro importanza, troppo umani per essere di pari 
rango con le altre divinità), ciò che è importante nella termino- 
logia del trattato è che Varuna e Mitra ne risultano stretta- 
mente associati. Tal’'è, infatti, anche la loro posizione vedica. 
Un solo inno del RV è dedicato a Mitra solo, diversi al solo 
Varuna, ma innumerevoli sono i riferimenti ad entrambi in- 
sieme, nella caratteristica formazione duale di Mitravaruna (cfr. 
Indragni, Agnisoma, ecc.). Da quanto si conosce del rituale di 
ciascuno di questi due dèi, essi apparirebbero addirittura in an- 
titesi: a Mitra si sacrificavano vittime bianche, a Varuna vit- 
time nere. Una frase dell’AV dice che colui che di notte diventa 
Varuna (e Agni), la mattina si leva come Mitra; in generale, 
un certo aspetto notturno di Varuna è spesso contrapposto al 
carattere luminoso, ‘solare’ di Mitra. Ma le interpretazioni na- 
turistiche (Mitra = sole, Varuna =luna; Mitra = giorno, Va- 
runa = notte) risultano del tutto insostenibili alla luce dei fatti 
religiosi. 
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Etimologicamente, Varuna è stato interpretato anche, corrispon- 
dentemente al gr. Uranos, come il cielo; quest ‘etimologia è discu- 
tibile, come pure l’altra che, facendo risalire il nome di Varuna alla 
stessa radice del nome di Vitra, punta verso la stessa interpreta- 
zione: Varuna sarebbe il cielo che ‘ copre ’ la terra. Tuttavia, qualche 
carattere di dio-cielo si nota in Varuna, anche indipendentemente 
dalle etimologie: la sua posizione di dio supremo, il fatto che il 
sole figura come suo occhio, il rilievo dato alla sua onniveggenza 
e onniscienza (“ dove due s'incontrano e confabulano, Varuna come 
terzo ne prende conoscenza ”: AV) sono indizi di un suo aspetto 
uranico, ma insufficienti per una semplicistica equazione Varuna = 
cielo, specie se ci ricordiamo di un altro dio vedico, ben più espli- 
citamente uranico; Dyauspitar che, insieme con la dea terra-madre, 
Prthivi matar, forma la primordiale (e primitiva) coppia cielo-tetra 
(cfr. gr. Uranos-Gaia) da cui tutte le divinità discendono; ma pro- 
prio per questo troppo stretto legame (indubbiamente storico) con 
un tipo primitivo di ‘ Essere supremo celeste’, Dyauspitar rimane 
troppo remoto e inattivo nel pantheon vedico, mentre Varuna è 
tutt'altro che passivo. 


Intanto Varuna è un asura — categoria che nella specula- 
zione brahmanica verrà opposta a quella dei deva (dèi); in ori- 
gine, forse, il primo termine metteva in rilievo la su- 
prema potenza magica, il secondo la ‘luminosità’ di certe 
divinità. Ora, nei Veda, la potenza sovrana di Varuna si mani- 
festa innanzitutto nella sua capacità di punire (collegata con 
l’onniveggenza cui non sfugge nulla). Varuna prende nel suo 
‘ laccio * il trasgressore — cioè lo paralizza (nuova espressione 
di una concezione dinamica dell’esistenza: mentre l’azione crea- 
tiva ‘ libera” — non importa se acque o vacche —, la ritorsione, 
al contrario, ‘ avviluppa ’, ‘irretisce’ il soggetto). Per il pen- 
siero vedico è il peccato stesso, la ‘ trasgressione ’, che fa cadere 
l’uomo nei lacci di Varuna, la falsa azione stessa lo colloca fuori 
del normale svolgimento dell’esistenza; agire male è già di per 
sé una pena, una paralisi, un trovatsi in ‘lacci’. Ciò si com- 
prende meglio in base al concetto vedico del #t4 che è l’ordine 
giusto delle cose, ma non concepito né come un ordine stabi- 
lito una volta per sempre (un kosmos), né come un equilibrio 
degli opposti (p. es. come la Ma’at egiziana), bensì come lo svol- 
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gersi dinamico dell’esistenza nel suo giusto cammino: il rta 
viene paragonato perfino a un focoso cavaliere in corsa. Il rf4 
non irrigidisce, ma al contrario, amplia, distende, fa crescere 
e prosperare l’esistente, e il giusto comportamento non è un 
‘ piegarsi” a norme prescritte, bensì quello che “ mediante il 
rta moltiplica il rta ”. Ora, è proprio dal punto di vista dei loro 
rapporti con il rta che si comprende sia la stretta associazione, 
sia l'opposizione formale tra Mitra e Varuna. Entrambi questi 
dèi hanno l'essenziale funzione di proteggere il rta; Varuna lo 
fa ‘ punendo chi se ne mette fuori, chi devia dal corso fecondo 
del #fa, cadendo nella sterile paralisi delle forze; Mitra, il cui 
nome significa il ‘ patto’ e che è l’amico per eccellenza, lo fa 
promuovendo con il suo aiuto ovunque la concordia, l'armonia, 
il giusto agire. 

Lo spazio non ci permette di parlare di altre grandi divinità 
del pantheon vedico. Ma sia almeno accennato a una certo non 
minore di quelle finora menzionate. Si tratta del dio Agni. Il 
suo nome (cfr. lat. ignis) significa semplicemente ‘ fuoco e, in- 
fatti, innumerevoli passi dei Veda lo caratterizzano come tale 
(A. “ splende con le sue fiamme ”, “ è più bello di notte che 
di giorno ”, ecc.); perfino il diffusissimo mito primitivo del ratto 
del fuoco lo ha per oggetto, quando egli viene condotto dal 
cielo in terra, per il primo uomo e primo sacrificante. Presente 
in ogni casa (nel focolare), Agni porta prosperità e pace. Egli 
deve la sua immensa importanza a quella del fuoco sacrificale: 
come tale, Agni è mediatore tra gli uomini e gli dèi. Per la reli- 
gione vedica, il sacrificio è la suprema azione umana che so- 
stiene gli dèi e con ciò l’esistenza stessa: mezzo indispensabile 
del sacrificio e, perciò, cardine dell’esistenza, è Agni. Egli è il 
dio-sacerdote, perché compie quel tito che è la condizione del 
regolare e giusto svolgersi delle cose (lat. ritus risale alla stessa 
radice di sanscr. rta). 


4. Divinità e‘ potenza’. Cenno all’ulteriore storia religiosa 
dell'India. — Anche dal poco che si è potuto dire qui, emerge 
un carattere sia pur non esclusivo della religione vedica, ma 
che in essa assume impottanza essenziale. Si è visto, infatti, che 
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le divinità devono esser ‘ sostenute ’: per compiere le sue azioni 
decisive, Indra deve attingere forza dal soma (sacrificale) o dai 
canti (rituali) dei sacerdoti mitici. D’altra parte, l’attività degli 
dèi si esplica nel sostenere il funzionamento di determinate 
forze (Mitra, Varuna e il rta). Diversi passi vedici parlano del- 
l’ojas degli dèi, in particolare di Indra, che è una specie di forza 
vitale e creativa che agisce in contrasto con le ‘ resistenze *. Ol- 
tre al rito, la fede stessa (sraddba: lat. credere) è una fonte 
d’energia, persino d’esistenza, di Indra. Sembra, dunque, che 
il potere degli dèi non sia del tutto autonomo rispetto a certe 
‘potenze’ impersonali: ma in ciò non basta avvertire un ‘li- 
mite’ del politeismo vedico, bensì anche i germi della sua fu- 
tura disgregazione cui lo porta quella meditazione sacerdotale 
che, come si è visto, penetra in tutta la società indiana. 

Per capire meglio questo processo storico, dobbiamo accen- 
nare a qualche altro concetto vedico finora non menzionato. 
Uno è il tapas, il ‘calore’ interiore prodotto dall’ascesi. Esso 
conferisce all'individuo una capacità superiore di cognizione e, 
perfino, facoltà sovrumane, Ora, anche per dar efficacia al sacri- 
ficio stesso, bisogna esercitare ascesi per produrre /4pa5; se- 
condo una formulazione, il soma dev’esser spremuto con satya 
(verità), sraddba e tapas; secondo un’altra il rfa stesso, come 
pure satya, nascono dal tapas. Gli dèi stessi producono in sé 
stessi £4pas per agire con efficacia. Un altro concetto è quello 
del brabman, termine che nel RV indica ciò che è solido, mas- 
siccio, stabile. Il brabmzan riempie gli dèi, donde la loro forza 
solida; esso li fa ‘ crescere ’. Esso costituisce il materiale di cui 
cielo e terra sono fatti; è la base dell’esistenza: quando l’asat 
(= non-esistenza) desiderava diventare sa? (esistenza), questo 
desiderio era brabman. D'altra parte, è il brabrzan che confe- 
risce forza alle formule rituali, ed è il rito che dà brabmzan a 
Indra. E allora naturalmente il brabrzan si manifesta soprattutto 
in coloro che eseguono i riti, nei brahmani. Un terzo concetto 
importante è, infine, quello dell’4474r; inizialmente esso sem- 
bra significare il ‘ soffio vitale ’, il respiro-spirito che sostiene il 
vivente. Ma attraverso la meditazione sacerdotale, l’atmzan di- 
venta l’essenza delle cose. In principio s'incontrano espressioni 
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ancora vaghe (p. es. “ il sole è l’atmzan di tutto ciò che si 
muove ”), ma poi la speculazione diventa più serrata e si pon- 
gono questioni relative all’azzzan degli dèi, all’atmzan dell’uomo, 
ecc. L’atmzan viene distinto da tutto ciò che è contingente, da 
tutto ciò che è solo manifestazione e che, perciò, perde d’im- 
portanza (e finisce per diventare 2472, apparenza illusoria). 

In questi e simili concetti non è difficile scorgere i germi 
degli ulteriori svolgimenti della religione indiana, anzitutto nel 
periodo dei Brabmana (commenti sacerdotali ai Veda a partire 
dall’8° e fino a circa il 6° sec.) che contribuiscono in maniera 
decisiva alla loro elaborazione, poi in quello delle Uparishad 
(dal 6° sec. in poi); da tali sviluppi è inseparabile anche la na- 
scita delle grandi religioni ‘ eterodosse ’ (rispetto al brahmane- 
simo), quali il Buddhismo e il Giainismo (v. sotto, p. 264 sgg.). 
Da un lato l’idea che è il rito a conferire brabran a un dio, 
che l’universo è retto da forze che il rito può produrre, alimen- 
tare e regolare, ecc., porta inevitabilmente a date maggior im- 
portanza al rito che non alle divinità: queste, trovandosi in 
mezzo tra l’azione rituale dell’uomo (del sacerdote) e il fine cui 
tale azione mira, tanto perdono della loro importanza, quanto 
il rito ne guadagna, quando si ritiene che esso da solo possa 
ottenere i propri scopi e che perfino l’esistenza e la capacità degli 
dèi dipenda da esso. Ma se in un primo momento (soprattutto 
nel periodo dei Brahmana) è questa preponderanza del ritua- 
lismo che minaccia le forme politeistiche della religione, subito 
dopo (con le Upanishad) si delinea una minaccia opposta: in 
luogo del ritualismo, una forte interiorizzazione della religione. 
Se infatti l'efficacia del rito dipende dal #4p45, non è più il rito 
in sé, ma l’uomo stesso l’ultima fonte delle energie che sosten- 
gono il mondo: naturalmente non l’uomo empirico, caduco, 
manchevole e cangiante nelle sue manifestazioni, bensì ciò che, 
dietro a queste, è l’essenza (447241) immutabile: infatti, se si 
leva a un individuo tutto ciò che è ‘ manifestazione ’, contin- 
gente e mutevole, non rimane che qualcosa di privo di conno- 
tati specifici (paragonato al sonno senza sogni!). Ora, la grande 
esperienza dell’epoca upanishadica è la scoperta che quest’es- 
senza irriducibile dell’uomo è identica all’essenza irriducibile 
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dell'universo (in altri termini: degli dèi, dietro i quali già si 
affermava un brabman unico, anche personalizzato nel ‘dio’ 
Brahman, identificato a sua volta con quel Prajapati che, appena 
presente nei Veda, dopo diventa dio primordiale creatore di 
cui tutte le altre divinità non sarebbero che emanazioni o mani- 
festazioni): l’atmzan = Brahman. Finché ciò rimane un’espe- 
rienza speculativa o mistica, nulla cambia sostanzialmente: 
l'uomo empirico rimane preso negli ingranaggi del corso del- 
esistenza (sarmzsara) con le sue mutevoli vicende in cui tutto 
è regolato dalle conseguenze di ogni singola azione (karzzan). 
La coerenza di questo pensiero porta a considerare anche gli 
dèi come coinvolti nel samzsara e soggetti alla legge del karman. 
Ma a questo punto non è più l’uomo che si trova di fronte agli 
dèi, bensì la realtà contingente sia degli uomini che degli dèi di 
fronte all’unica essenza immutabile dell'universo; e lo scopo 
dell’uomo non sarà più soltanto comprendere, ma anche realiz- 
zare la propria identità con l'essenza dell'universo, sottraendosi, 
nei limiti del possibile, al samzsara. Si vedrà che con ciò si è 
giunti alla soglia del Buddhismo. 

Nel periodo delle più antiche Upanishad, la religione politei- 
stica d’origine vedica sembra definitivamente minata. Ma la 
storia reale non segue sempre le linee ideali prefigurate da certi 
suoi processi: tanto è vero che nell’India ancora oggi domina 
una religione politeistica (il c.d. induiszzo) che ha le sue radici 
nei Veda. È, certo, una religione politeistica intrisa di elementi 
speculativi da un lato e mistici dall’altro, ereditati dai millenari 
sforzi del pensiero brahmanico, un politeismo che al suo livello 
teorico e nelle sue manifestazioni mistiche rasenta la possibilità 
di non esser più tale (quando, p. es., si intuisce che le divinità 
non sono che manifestazioni varie di un’essenza unica), ma che 
ha tutte le normali forme del politeismo, una pluralità di grandi 
dèi (alcuni di netta origine vedica, come Visnu, altri che non 
figurano nei Veda ma hanno assorbito caratteri di divinità ve- 
diche, come Shiva in cui si riconoscono tratti del vedico Rudra, 
e altri che hanno origini indipendenti dal vedismo), ciascuno 
con templi, sacerdoti, miti, feste particolari. 
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Per renderci conto come era possibile la formazione di questa 
religione, malgrado la crisi del politeismo che abbiamo visto profi- 
larsi in India sin dal 6° secolo a.C., basti qui ricordare in breve 
quanto segue: la patria della religione vedica era la parte nord- 
occidentale dell’immenso territorio indiano; con Ja penetrazione degli 
‘Arya’ nel sud e nell’est si diffondeva anche l'insegnamento brahma- 
nico, ma naturalmente incontrando le più varie resistenze nelle varie 
popolazioni; alla mescolanza etnica doveva affiancarsi anche una 
mescolanza culturale e religiosa. Inoltre, la formazione di vari stati 
in India promuoveva varie formazioni culturali e perfino lo sviluppo 
di varie ‘scuole’ brahmaniche locali che variamente assorbivano ed 
elaboravano le tradizioni religiose indigene. Intanto, anche la nascita 
e la rapida diffusione delle religioni ‘eterodosse’ avrà suscitato 
diverse reazioni, e, specie in periodi di grande tolleranza religiosa 
(come quello del celebre re Ashoka), favoriva la compenetrazione di 
varie correnti religiose. Se, dunque, nel periodo tra i Veda e le 
Upanishad antiche noi troviamo — in una documentazione, non si 
dimentichi, esclusivamente sacerdotale — gli sviluppi della religione 
di una comunità ristretta ed etnicamente omogenea, nelle lunghe 
epoche successive, fino ad oggi, i documenti (ormai non solo sacer- 
dotali) riflettono l'enorme varietà di atteggiamenti religiosi di una 
immensa massa etnicamente e culturalmente eterogenea, dalla cui 
graduale amalgamazione sorge la religione nuova cui il brahmanesimo, 
resosi inevitabilmente più elastico, presta soprattutto l’inquadra- 
mento e infonde, oltre che tradizioni proprie, i più alti caratteri 
speculativi. 


6. LA GRECIA 


Introduzione. — Come rivolgendo lo sguardo a est dalla ‘ mez- 
zaluna fertile’, troviamo, in India, una religione e una civiltà note- 
volmente originali che sorgono poco meno di duemila anni dopo 
la nascita delle più antiche civiltà superiori, ma precedute sullo 
stesso terreno geografico — no, però, ethico — da un’altra civiltà 
risalente al 3° millennio (Mohenjo Daro), così spostandoci, invece, 
a ovest, vediamo che in Grecia ugualmente solo dopo il 1000 a.C. 
si forma una civiltà originale, preceduta, tuttavia, da un’altra, più 
antica, sorta su basi etniche differenti (civiltà ‘ minoica ’). 

Sin dagli scavi di H. Schliemann, il geniale dilettante che nel- 
l’ultimo quarto del secolo scorso ritrovò, prima, il sito di Troia e, 
dopo, Micene (Mykenai), l’archeologia conosce una civiltà greca 
pre-omerica cui è stato dato il nome di ‘micenea’. Soltanto dopo, 
e soprattutto dal 1913 in poi quando l'archeologo inglese A. Evans 
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intraprese i suoi importantissimi scavi in Creta, divenne chiaro che 
la civiltà ‘ micenea’ dipendeva largamente da quella, più antica, 
della grande isola, civiltà battezzata come ‘ minoica ” in ricordo del 
mitico re cretese, Minos. La civiltà ‘ minoica’ — divisa ora nelle 
principali fasi di ‘minoico antico’ (MA: circa 3000-2000 a.C.), 
‘minoico. medio * (MM: 2000-1600 circa) e ‘minoico recente 
(MR: 1600-1100 circa) -—— aveva sin da un remoto passato: rap- 
porti con le civiltà del vicino Oriente, particolarmente intensi con 
l'Egitto, e con il MM diventò una fiorente civiltà superiore. La 
Grecia continentale, da quel momento; resta culturalmente arretrata 
rispetto a Creta, e solo con il MR comincia ad allinearsi, produ- 
cendo la civiltà ‘ micenea ’; questa, però, è già opera dei ‘Greci’, 
cioè del popolo formatosi in Grecia dalla fusione di stirpi di lingua 
indoeuropea che sin dall'inizio del 2° millennio cominciavano a 
entrare, probabilmente in più ondate successive, nel territorio della 
Grecia, con le popolazioni indigene (‘ pre-elleniche ’). Ciò che fino 
al 1954 non si sapeva, è che questi Greci si sono impossessati 
anche di Creta sin dal MR: la decifrazione di vna delle scritture 
in uso in Creta (la c.d. ‘lineare B’) per opera di M. Ventris ha 
mostrato che i documenti (tavolette d’argilla) redatti in questa 
scrittura sillabica sono in una lingua greca più antica dei vari 
dialetti conosciuti da opere greche; essi sono ormai; sia pur non 
senza difficoltà, leggibili e comprensibili. Documenti della stessa 
scrittura sono stati trovati anche nella Grecia continentale, soprat- 
tutto — in gran numeto — a Pilo (Messenia). Che la civiltà greca, 
nella sua forma più antica (‘ micenea ’) non sarebbe sorta senza il 
contatto con la civiltà superiore minoica è altrettanto sicuro, quanto 
lo è che questa non si sarebbe formata seriza gli influssi provenienti 
dal Vicino Oriente: ma ciò non ha minimamente impedito il deli- 
nearsi di caratteri originali in entrambe. 

Dal punto di vista della religione, bisogna subito dire che di 
quella cretese minoica sappiamo assai poco, in mancanza di testi 
leggibili. Alcuni caratteri di questa religione sono tuttavia abba- 
stanza chiari: così p. es. l'assenza di ogni tempio indipendente. Ma, 
a differenza della religione vedica, ugualmente priva di templi, quella 
cretese aveva due tipi di luoghi sacri permanenti: quelli naturali, 
in grotte (che rimanevano centri di culto anche in periodo greco) 
e certi vani degli immensi palazzi cretesi, che sono da considerarsi 
alla stregua di ‘cappelle’, data la concentrazione in essi di mate- 
riali a destinazione cultualc. Forse collegata all'assenza di templi è 
quella delle statue di culto. Le raffigurazioni attinenti alla religione 
non si prestano che ad interpretazioni ipotetiche. È stato osservato 
che nei sigilli, gemme, ecc. prevalgono largamente le figure ferimi- 
nili su quelle maschili; di alcune di queste figure è evidente che 
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rappresentano esseti sovrumani. La straordinaria frequenza delle 
figure femminili ha condotto gli studiosi a supporre una religione 
accentrata intorno alla venerazione di una grande dea (ma, in realtà, 
non sappiamo se si trattasse di #40 o, invece, di più personaggi 
femminili sovrumani: gli attributi delle figure variano, ma senza 
permettere distinzioni precise). Nei luoghi di culto non si trovano 
immagini degli esseri venerati, bensì solo simboli, la cui interpreta- 
zione è ancora più ardua: i due più importanti sono le cid. ‘ corna 
di consacrazione’ (nome puramente convenzionale dato da Evans 
a oggetti che somigliano a un paio di corna bovine stilizzate colle- 
gate da un piano orizzontale) e la ‘ doppia ascia’ o ‘bipenne’. 

I documenti archeologici non rivelano una rottura netta in queste 
condizioni religiose al periodo (dal 15° sec.) cui risalgono le tavolette 
‘ micenee* menzionate: eppure queste mostrano già la venerazione 
di quasi tutte le più importanti divinità della Grecia classica (com- 
preso quel Dionysos di cui ancora recentemente molti studiosi sup- 
ponevano che in epoca omerica fosse appena conosciuto, quale un 
tardivo arrivato nel mondo divino greco). Ora, però, le iscrizioni 
‘ micenee ’ sono tutte di carattere amministrativo, e di fatti religiosi 
non parlano se non per registrare l'ammontare dei sacrifici, ecc. 
Esse quindi ci lasciano, almeno per ora, all’oscuro di molti aspetti 
della religione micenea. Una certa continuità (garantita anche solo 
dai nomi divini) collega evidentemente questa religione con quella 
della Grecia, documentata a partire da cinque-sei secoli dopo. Già 
prima della decifrazione di quei testi, del resto, è stato osservato 
(M. P. Nilsson) come i luoghi d’azione dei principali complessi di 
miti eroici fossero precisamente i grandi centri della civiltà micenea 
(Argo, Tirinto, Micene, Pilo, ecc.). Ma, pur non sottovalutando 
questo fatto, e con riserva per quanto l’epoca micenea potrà ancora 
rivelare, la civiltà che in Grecia sorge verso il 9°-8° sec. ci appare, 
tuttavia, sostanzialmente nuova. Essa si forma dopo i movimenti, 
mescolanze, riassestamenti di popoli, collegati con ciò che si usa 
indicare come l’ ‘invasione dorica’, e mostra un volto nuovo non 
soltanto rispetto a quello della poco conosciuta civiltà ‘ micenea’, 
ma, a maggior ragione, rispetto a tutte le. civiltà finora incontrate. 


1. Carattere della documentazione. — Innanzi tutto: la re- 
ligione greca non ha testi sacri. Ciò non significa che essa fa- 
cesse completamente a meno di formule rituali fisse, né che di 
esse nulla ci fosse rimasto, ma significa l’assenza di ogni presti- 
giosa letteratura sacerdotale paragonabile a quelle che abbiamo 
incontrate nelle religioni finora studiate. Perciò le nostre fonti 
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letterarie sulla religione greca sono — o almeno così sembre- 
rebbe — testi profani. Questa distinzione, tuttavia, non dev’es- 
ser fatta troppo rigidamente: e ciò perché, almeno nella fase 
arcaica della grecità, i poeti non sono personaggi che possano 
definirsi troppo semplicemente come ‘profani’. Essi hanno 
pressappoco la funzione che nelle società primitive spetta ai 
‘narratori di miti’ (cfr. sopra, p. 9) nel senso che hanno 
doti e prestigio particolari, sono ritenuti e si ritengono ispirati 
(cfr. le invocazioni alle Muse di cui essi non sarebbero che i ‘ por- 
tavoce ') e si permettono di apportare, di volta in volta, varianti 
ai racconti mitici che attingono da tradizioni collettive antiche, 
ma che riplasmano creativamente nelle loro opere. Se per la 
mitologia greca le nostre fonti sono i poeti (direttamente o in- 
direttamente: perché allo stato frammentario in cui ci è perve- 
nuta l’antica poesia greca suppliscono, parzialmente, gli scritti 
degli eruditi ellenistici che citano e riassumono le opere antiche 
che essi avevano ancora a loro disposizione) e gli artisti (con 
le innumerevoli raffigurazioni a contenuto mitologico, p. es. sui 
vasi), delle istituzioni di culto abbiamo notizie dagli scrittori 
più vari, tra cui, occasionalmente, anche i poeti, ma prevalen- 
temente gli storici, i filosofi, gli oratori per il periodo più antico, 
e gli autori eruditi, curiosi dei costumi e delle antichità della 
propria città o delle altre, per il periodo più recente. Anche 
queste istituzioni di culto — varie nelle varie città-stato — non 
sono regolate da una ‘classe sacerdotale’, bensì dai singoli 
stati; il sacerdozio, a parte casi sporadici, ha carattere templare; 
può essere ereditario, ma spesso è elettivo e perfino acquista- 
bile a pagamento. Documenti archeologici — anche a parte 
quelli artistici — ed epigrafici, vengono continuamente forniti 
dagli scavi e gettano luce su numerosi dettagli del culto (siste- 
mazione delle installazioni dei templi, oggetti votivi, ecc.). Men- 
tre poeti, artisti e documenti archeologici sono fonti dirette per 
la religione vissuta, le fonti erudite richiedono un breve di- 
scorso a parte. Sin da epoca ancora arcaica (6° sec.), con la filo- 
sofia presocratica, prende inizio in Grecia un graduale distacco 
intellettuale dalla religione qual’è rappresentata dalle istituzioni 
cultuali pubbliche e dalla tradizione mitologica espressa dai 
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poeti, nonché dalla semplice fede e pratica delle masse. La cri- 


tica delle tradizioni mitiche — violenta già in Senofane e in 
Eraclito (contro ‘ Omero ’ ed ‘ Esiodo * — tanto i poeti rappre- 
sentavano la mitologia!) — e anche contro i riti tradizionali, 


in nome di un’idea più razionale e più morale della divinità, si 
diffonde e si sviluppa successivamente in strati sempre più lar- 
ghi della classe intellettuale, senza intaccare, tuttavia, la reli- 
gione pubblica. Ma è proprio quest’allontanamento degli intel- 
lettuali da quella religione che pur sempre li circonda in ogni 
minima manifestazione della vita, nella poesia e nell’arte, che 
promuove lo sviluppo e la fioritura di un’altra specie di fonti: 
gli intellettuali, infatti, si rivolgono con una curiosità mista di 
stupore verso la tradizione e cercano di spiegarla in qualsiasi 
modo: ma per spiegarla, devono prima descriverne i più vari 
dettagli; compito, del resto, che s'impone ai letterati anche solo 
per intendere e commentare le opere letterarie antiche. Così, 
fortunatamente, abbiamo innumerevoli descrizioni di riti e di 
miti che altrimenti sarebbero andati perduti, proprio per opera 
di coloro che stentavano a capirli, dai raccoglitori di tradizioni 
locali ai commentatori di opere classiche, dagli scoliasti ai lessi- 
cografi, ecc., dal primo ellenismo fino a tarda epoca bizantina. 


2. Miti, eroi, figure divine. — Si è detto (sopra, p. 11) 
che, sebbene teoricamente inutile in religioni che fondano la 
realtà sulla volontà di dèi, il mito continua a vivere anche nel 
politeismo: esso assume funzioni parzialmente nuove, ‘ fon- 
dando ’ ora le figure divine, la complessità di caratteri, la diver- 
sità e i rapporti reciproci che le contraddistinguono. 


Questo fatto ha un’importanza particolare per la religione greca. 
Anzitutto, in Grecia, il mito è onnipresente. Che fin verso la fine 
del secolo scorso gli studiosi delle religioni antiche concentrasseto 
la loro attenzione soprattutto sulla mitologia, dipendeva certamente 
anche da una concezione unilaterale delle religioni in generale, ma 
c'è da chiedersi se alla formazione di questa concezione unilaterale 
delle religioni non abbia contribuito proprio lo studio della religione 
greca: le notizie intorno ai culti greci dovevano essere racimolate 
dai testi minori (scoliasti e lessicografi compresi), mentre i miti 
s'imponevano di prepotenza nelle opere dei più grandi poeti e scrit- 
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tori e nelle creazioni giustamente ammirate degli artisti. Nessun'altra 
religione antica presentava, inoltre, una così grande ricchezza di miti, 
data la varietà e la spontaneità insite nel carattere stesso della docu- 
mentazione della religione greca. 


I protagonisti dei miti greci non sono esclusivamente gli 
dèi, ma anche altre categorie di esseri sovrumani, tra cui spic- 
cano gli eroi, personaggi concepiti come vissuti e morti sulla 
terta e cui si attribuivano grandi, spesso prodigiose, gesta. Il 
concetto degli eroi (heroes) come ‘categoria’ distinta da quella 
degli dèi e da quella degli uomini, è un prodotto che si è costi- 
tuito gradualmente nella coscienza religiosa greca, portando a 
più o meno rigide e precise distinzioni anche nel campo del 
culto: mentre agli dèi si sacrificava di mattina, e vittime bian- 
che, su un altare elevato (borzos), agli eroi solo dopo mezzo- 
giorno, vittime nere e su un’escharz; e mentre la vittima sacri- 
ficale offerta agli dèi veniva consumata in buona parte dai sacrifi- 
canti stessi, quella offerta a un eroe veniva bruciata interamente 
(v. sopra, p. 47). Ma se le precise distinzioni teologiche e cul- 
tuali possono esser secondarie, è importante, tuttavia, notare, 
che nei miti degli eroi greci confluiscono tutti i temi che nelle 
mitologie primitive sono caratteristici degli esseri sovrumani 
puramente mitici (v. sopra, p. 13 sgg.): sebbene, infatti, — pro- 
babilmente in seguito alle condizioni della grecità preistorica e 
protostorica — la gran massa degli eroi greci si presenti în prima 
facie sotto l’aspetto di grandiosi guerrieri di un’epoca passata, 
combattenti delle guerre di Troia e di Tebe, a guardar meglio, 
in molti di essi ritroviamo i caratteri ora dell’ ‘ eroe culturale ’ 
(eroi inventori, fondatori), ora del ‘ primo uomo’, del ‘ trick- 
ster’, del ‘ dema’, dell’ ‘antenato mitico ’, ecc. Solo che, pro- 
babilmente già sotto l'influsso della formazione del politeismo, 
anche questi personaggi originariamente soltanto mitici, ebbero 
il loro culto, vennero considerati come attivi e potenti anche 
dopo la morte e, con ciò parzialmente assimilati agli ‘ antenati ’ 
(v. sopra, p. 23 sg.), dai quali tuttavia continuerà a distinguerli 
la loro personalità individuale e la loro posizione nel mito. 
È del resto, il mito che dà a ciascun eroe una personalità ben 
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distinta. E questa funzione ‘caratterizzante’ è propria anche 
dei miti in cui agiscono le divinità (che, del resto, figurano 
attivamente anche nei miti eroici). 


Nella mitologia greca si ritrovano tutti i principali tipi di miti 
conosciuti da altre religioni — miti cosmogonici, antropogonici, 
miti delle origini di stirpi, luoghi, istituzioni sociali, religiose, econo- 
miche, ecc.; affiorano temi mitici legati alle forme più antiche del- 
l’esistenza (p. es. quelli tipici delle mitologie dei popoli cacciatori 
e dei coltivatori primitivi) e miti che rivelano un'origine dal suolo 
delle civiltà superiori. Ma in molti casi l’originaria funzione ‘ fon- 
datrice’ del mito o non appare affatto o rimane nello sfondo, 
mentre il primo piano del racconto è affollato da episodi privi di 
quella funzione. Ora, però, anche questi episodi apparentemente 
gratuiti servono a plasmare, a render evidenti e vive, le figure divine. 


Spesso si dice che in nessun’altra religione le divinità ap- 
paiono così ‘ umane’ come nella religione greca. Ora, l’antro- 
pomorfismo può esser realizzato in varie forme e misure, dal 
feticcio informe cui pur ci si rivolge con un ‘ tu’, fino alle divi- 
nità del politeismo; ma anche tra una religione politeistica e 
l’altra vi possono essere, a questo riguardo, differenze notevoli. 
Mettiamo a confronto le divinità delle religioni politeistiche del 
Vicino Oriente con quelle greche. L’antropomorfismo delle prime 
appare assai pronunciato, non fosse che mediante il culto quoti- 
diano in cui esse — cioè le loro statue di culto — vengono 
regolarmente vestite, ornate e nutrite. Questo tipo di riti è 
assente dalla religione greca: ma, in luogo di una così cruda 
antropomorfizzazione delle divinità, i Greci si servono di altri 
mezzi; mentre, infatti, le figure divine del Vicino Oriente, put 
essendo nettamente antropomorfe, conservano — non solo nelle 
raffigurazioni artistiche, ma in tutto il loto agire nel mito e in 
tutto ciò che si aspetta da loro — un certo schematismo e rigi- 
dità ‘ieratici’ (si pensi p. es. alle divinità hittite distinte tra di 
loro per emblemi e animali servitori, v. sopra; p. 187), avendo 
ciascuna pochi e precisi caratteri determinanti, le divinità gre- 
che — e di nuovo non solo nell’arte che le ritrae in forme per- 
fettamente umane — appaiono, anche nel loro agire, dotate di 
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caratteri non meno complessi e sfumati di una persona umana. 
L’arte e la poesia greca arrivano virtualmente al punto di poter 
rendere riconoscibile una figura divina anche senza l’aiuto degli 
attributi ed epiteti fissi (di cui esse, per tradizione, continuano 
tuttavia a servirsi); e presto si vedrà come anche il culto stesso 
si muova sulla linea di questa caratterizzazione differenziata. 
Non sarebbe il caso di illustrare qui, in maniera inevitabil- 
mente schematica, le singole figure divine: ad ognuno che abbia 
una sia pur superficiale conoscenza dei poemi omerici, delle tra- 
gedie e dell’arte greche, esse sono già più familiari di quanto 
poche righe dedicate a ciascuna potrebbero renderle. Tentiamo, 
tutt'al più, nello spazio più breve possibile, di mostrare almeno 
su una figura divina, con quali mezzi e in che modo la religione 
greca ha creato le proprie divinità; scegliamo appositamente un 
dio che non è dei più grandi tra quelli di primo piano nel 
pantheon, Hermes. Uno dei c.d. “inni omerici’ ce lo presenta 
in tutta la ricchezza dei suoi caratteri mitici: bambino appena 
nato (da Zeus e dalla ninfa Maia — non da una grande dea, 
cioè — in una grotta), Hermes si alza dalla culla per intrapren- 
dere una grande azione che gli assicuri un posto tra gli altri dèi 
dell'Olimpo. Ma ancora sulla porta egli si imbatte casualmente 
in una tartaruga (i ritrovamenti casuali erano sempre conside- 
rati come doni di Hermes!) e non tarda ad ucciderla e a prepa- 
rare dal suo guscio la prima lira (invenzione!); solo dopo que- 
st’episodio egli parte per realizzare il suo piano: ruba gli armenti 
degli dèi, custoditi da Apollon, e li fa camminare a ritroso per 
confondere le tracce del furto (astuzia, inganno). Egli inventa, 
poi, il fuoco e fonda il sacrificio (due azioni che altre tradizioni 
mitiche attribuivano a Prometheus — un ‘ titano ’ dai caratteri 
di trickster-antagonista la cui attività determina le condizioni 
umane), sacrificando due vacche alle ‘ dodici divinità” (tra cui 
i Greci contavano sempre anche Hermes! — cioè il sacrificio gli 
serve ad assicurare il proprio rango), poi ritorna nella sua culla 
e, all'arrivo di Apolion, nega e spergiura (Hermes dio del furto 
e dello spergiuro anche nell’Odissea!), richiamandosi all'evidenza 
che egli è appena nato. La lite finisce davanti a Zeus che ride 
dell'accaduto, e finalmente i due fratelli (entrambi, infatti, figli 
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di Zeus) si mettono d’accordo: Hermes cede la lira ad Apollon 
(che così ‘ diventa’ dio delle arti ‘ musiche ’) ed Apollon gli dà 
in cambio le funzioni del pastore divino; Apollon si riserva la 
mantica ispirata, ma dona a Hermes quella fondata sul caso 
(cleromanzia). In altre testimonianze, sin dali’lIliade, Hermes 
appare, analogamente, un dio mobilissimo, con i piedi alati, mes- 
saggero degli dèi e guida degli uomini; egli guida anche le anime 
dei morti nell'aldilà (0, in caso di evocazioni, dall’aldilà), come 
pure porta il sonno e il risveglio; i suoi caratteri e le sue fun- 
zioni, specie se compresi anche quelli di un po’ più tarda docu- 
mentazione — p. es. dio dell’eloquenza, della scienza magica, 
dell’abilità atletica, ecc. — non si potrebbero enumerare in po- 
che righe, né, tanto meno mostrare come essi tutti rientrino, 
come in realtà rientrano, in un insieme straordinariamente coe- 
rente ed organico. Bisogna almeno dire che se nell‘ inno omc- 
rico” Hermes manifesta qualche carattere grossolano e inde- 
cente, ciò risponde al suo spiccato erotismo cui allude già l’Iliade- 
e ai suoi poteri di dio datore di fecondità, variamente attestati. 
Ora, però, un ‘ritratto’ anche se molto meno schematico di 
quello qui tracciato (p. es. come quelli che W.F. Otto ha creati 
nel suo volume Gli dèi della Grecia) non basta a renderci chiara 
la figura divina, finché se ne trascuri l’aspetto dinamico dovuto 
al suo divenire storico. Perciò è bene rilevare che Hermes era 
associato a quei cumuli di pietra — detti, appunto, herzzaioi 
lophoi— che sin da tempi preistorici e fino al folklore contem- 
poraneo le comunità umane a livello primitivo o semi-primitivo 
ammucchiavano sulle vie fuori dell’abitato, quali punti di rife- 
rimento e di rapporto attivo (mediante il gesto obbligato di 
gettarvi un’altra pietra) con le potenze del non-umano (varia- 
mente interpretate dal popolo stesso come spiriti della natura 
o come spiriti dei morti, — e in quest’ultimo caso il mucchio 
di pietre veniva immaginato come un’antica tomba). In questo 
riferimento si può ritrovare come la radice della funzione di 
Hermes quale guida in sfere ignote e del suo muoversi conti- 
nuamente fuori dell’ordine normale. Si aggiunga che spesso da 
questi cumuli di pietre sporge una pietra più grande, quale 
centro, che — quasi a testimoniare della maggiore ‘ potenza ’ 
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del non-umano, —— viene modellata in forma fallica: ora, si sa che 
Hermes a Kyllene (in Arcadia), dove il mito (accolto anche dal- 
l'inno ‘ omerico ’) situa la sua nascita, era raffigurato semplice- 
mente da un phallos di pietra. In questo suo carattere di esser 
familiare con il mondo fuori dell'ordine umano si inseriscono i 
tratti primordiali del /ricksfer, ingannatore fuori-legge, spinto 
dalla fame (nell’inino Hermes si accinge al ratto dell’armento 
perché sente una gran ‘voglia di carne ’) e dal sesso, che, tut- 
tavia casualmente fonda delle cose essenziali per l'umanità (cfr. 
sopra, p. 15). Tutto il resto — rapporto con le greggi fuori 
dell’abitato, rapporto con la mantica fondata sul caso, abilità 
sovrumana, capacità retorica di persuasione, ecc. — s’innesta 
cogrentemente su questo tronco primordiale. Ma Hermes non 
rimane un ‘trickster’ del mitico passato: egli viene concepito 
come un aspetto permanente della realtà, che si manifesta su 
tutti i piani di questa, e così il ‘ cosmo ’ divino greco lo include 
tra i propri fattori eterni, 

Ciò che vale per Hermes, vale per tutte le divinità greche: 
esse, anziché fissare i propri caratteri e funzioni decisivi in pochi 
attributi, epiteti e gesti mitici, si presentano con la complessa 
individualità di persone umane, pur non perdendo nulla della 
loro divinità garantita non solo dall’immortalità e dalla potenza 
sovrumana, ma anche dalla trasparente corrispondenza di ogni 
loro minimo carattere e gesto con aspetti permanenti della realtà 
extra-umana. Anche il culto contribuisce a render presenti i com- 
plessi caratteri divini. Tutti gli aspetti di Hermes, p. es., han- 
no espressioni anche sul piano del culto: oltre al fallicismo 
del culto di Kyllene, al rapporto del dio con i cumuli di pietra 
(e con le ‘“erme”), alle sue particolari funzioni mantiche fon- 
date p. es. sugli ozziza casuali (culto di Pherai), alla sua pre- 
senza nci gymzniasia, ecc., sia qui ricordato che egli in due loca 
lità di Creta presiedeva a quella festa (certamente di ‘ rinniova- 
mento ’, se non anche calendarialmente di ‘ capodanno ’) in cui 
vengono temporaneamente sospese le norme che regolano la 
vita quotidiana (v. sopra, p. 50): in queste feste cretesi di 
Hermes si aboliva la differenza tra padroni e schiavi. Ma è 
ancora più caratteristica la festa di Hermes a Samo, dove in 
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quell’occasione, ed evidentemente per quella sola giornata, era 
lecito rubare! 


3. Culti e riti. — Già le ultime righe del paragrafo prece- 
dente ci hanno messo sull’avviso di cercare, anche sul piano 
del culto, le espressioni della ricchezza di caratteri delle divi- 
nità. Anche in questo campo, però, dobbiamo tener presenti i 
criteri storico-comparativi. Come la sospensione rituale dell’or- 
dine nel momento del rinnovamento periodico risale a una fase 
primitiva e pre-politeistica delle religioni (per un esempio primi- 
tivo v. sopra, p. 121 sg.), ma nella religione politeistica greca 
essa può venir ‘impiegata’ anche al fine di caratterizzare il 
dio Hermes (si noti, però, che in Attica il medesimo tipo di 
festa di rinnovamento annuale con la temporanea abolizione 
della differenza tra padroni e schiavi è sacto a Kronos che, nella 
teogonia greca, rappresenta la generazione divina anteriore a 
quella di Zeus e delle grandi divinità del pantheon, e perciò 
un'età ‘ pre-cosmica ’, disordinata e caotica da un lato, ma, dal- 
l’altro, anche libera dalle leggi, sentite come giuste ma anche 
dure, dell’esistenza ordinata), così anche altri riti, fondamental- 
mente indipendenti da ogni essere sovrumano, vengono inseriti 
nel culto delle varie divinità e contribuiscono a fissarne i carat- 
teri. Quasi tutti i popoli agricoltori procedono, prima del rac- 
colto, a una purificazione generale della comunità: ma in Attica 
questo rito annuale di purificazione sarà inserito, mediante la 
festa Thargelia (insieme con l’offerta primiziale) nel culto delle 
divinità per eccellenza ‘ pure ’, Apollon e Artemis. Il capodanno, 
con il rovesciamento e la re-instaurazione dell’ordine, in Attica, 
viene articolato in più feste: al primo momento presiede Kro- 
nos, nella sua qualità di dio ‘anteriore all’ordine ’, mentre al- 
l’ultimo entrerà in primo piano la specifica garante del ‘ cosmo 
ateniese’, la dea poliade ed eponima di Atene, Athena (festa 
Panathenaia, con innumerevoli motivi di rinnovamento, tra cui 
anche il rinnovamento del peplo della dea). Le civiltà superiori, 
in generale, non conoscono l’istituzione iniziatica, per ragioni 
che qui non possiamo trattare; ma sia gli aspetti sociali che 
quelli religiosi di quest’istituzione vengono, di solito separata- 
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mente, rielaborati in nuove forme. Ora, in Grecia, mentre in 
certi stati, culturalmente più conservatori (Sparta, stati cretesi), 
l'iniziazione continua ad esser praticata quasi in forme primi- 
tive, in altri essa viene assorbita in parte in istituzioni sociali 
(efebia, ecc.), in parte in rituali festivi che ne riassumono e 
perpetuano, per conto dello stato, quei momenti significativi 
attraverso i quali, in un tempo, tutti gli individui dovevano 
passare personalmente. Ora, non è un caso che diversi riti in 
cui si perpetuava la fase più drammatica della procedura inizia- 
tica — la segregazione degli iniziandi nel bosco, la morte ini- 
ziatica, ecc. — venissero inseriti in feste della dea Artemis che, 
caratterizzata già nell’Iliade come potnia theron, eta effettiva 
mente affine alle primitive figure di ‘Signore degli Animali’, 
ma arricchita di infiniti altri caratteri. Così, l’analisi di molte 
feste greche potrebbe mostrare come otiginari riti ‘ autonomi’ 
venissero riferiti a divinità che, con la loro permanente ed attiva 
esistenza e con la comprensiva varietà dei loro caratteri assu- 
mono in sé anche le realtà che in fase primitiva non erano messe 
in rappotto con esseri sovrumani; altre feste, invece, risultereb- 
bero indipendenti da queste basi primitive e, sorte già nel clima 
maturo del politeismo, rivelerebbero di servire soltanto a cele- 
brare, esaltare e render presenti le figure divine. 


4. Pluralità e unità della religione greca. — Rigorosamente 
non si dovrebbe parlare di una religione greca. Nella realtà isti- 
tuzionale — dei culti, ordinamenti festivi, sacerdozi — e perfino 
nelle tradizioni mitiche, inoltre nella preferenza data a singole 
divinità all’interno del pantheon e nel rilievo conferito a sin- 
goli aspetti delle singole divinità, e ancora nel culto di parti- 
colari divinità o eroi puramente locali, la religione di ogni sin- 
gola città-stato greca si differenziava da quella di ogni altra. 
Perciò, a rigore, in Grecia vi erano tante religioni quante erano 
le città-stato. In un senso meno rigoroso, tuttavia non è arbi- 
trario parlare di ‘ religione greca’ al singolare: pur non trascu- 
rando l’autonomia formale e le specifiche diversità di contenuto 
delle religioni delle varie città, bisogna anzitutto constatare che 
tra queste numerose religioni vi sono abbondanti affinità fon- 
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damentali. Le varietà di grado nella venerazione di singole divi- 
nità o qualche divinità (o eroe) esclusivamente locale non signi- 
ficano che non sia riconosciuto ovunque sostanzialmente lo stesso 
pantheon; diverso sarà l'ordinamento festivo — e, in questo 
campo, in maniera particolare, ogni città-stato si distingue con 
feste particolari celebrate con rituali particolari — eppure si 
tratterà di tipi di feste che si riscontrano dovunque nel mondo 
greco; qualche sacerdozio particolare non limita il fatto che 
dovunque si tratta di tipi di sacerdozio simili e distinti da 
quelli delle religioni non-greche; i miti locali vengono inseriti 
in una mitologia in gran parte valida per ogni città. Oltre a 
questo fondo comune — sopra il quale e quasi contro il quale 
si afferma l’originalità di ogni singola religione locale — vi sono 
poi fattori che, in tempi storici, promuovono una certa tendenza 
all’unificazione. Tra questi, la poesia e l’arte che non rimangono 
mai legate a una città: Omero è di tutta la grecità e così anche 
ogni altro grande poeta e artista: nelle loro opere le figure di- 
vine e l’intera concezione politeistica del mondo acquistano 
pregnanza, splendore e grandiosità che s’impongono, al di là dei 
limiti geografici e statali, alla coscienza delle masse elleniche. 
Ma tra i fattori unificatori bisogna contare alcuni più specifica 
mente religiosi. Nel mondo greco, dove i numerosi piccoli stati 
vivevano a contatto di gomito e si conoscevano benissimo, ac- 
cadeva che qualche culto locale diventasse particolarmente ce- 
lebre oltre ai confini dello stato cui apparteneva. Forse l’esem- 
pio cronologicamente più antico è quello di Olimpia, una loca- 
lità dell’Elide, — una zona relativamente arretrata della Grecia, 
dove in epoca arcaica non esistevano neppure città-stato. Olim- 
pia non era un abitato, ma solo luogo di culto: qui si celebrava, 
infatti, un grandioso culto di Zeus (e di Hera e dell’eroe Pelops), 
nei cui quadri aveva luogo, quadriennalmente, una gara rituale 
di corsa tra i giovani. In principio i paesi vicini venivano invi- 
tati ad assistere alla festa, ma successivamente potevano anche 
partecipare attivamente alla gara. Nel giro di qualche decennio 
la fama di questo culto e dell’agone si diffuse per tutto il mondo 
greco: alla semplice corsa rituale furono affiancate via via altre 
gare atletiche, di modo che gli agoni di Olimpia — aperti a 
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tutti i Greci sin dal 776 secondo la tradizione — divennero 
l'avvenimento religioso panellenico più importante. Simile è il 
caso del culto oracolare apollineo di Delfi, nella Focide: tra gli 
innumerevoli culti oracolari — sia di Apollon che di altre divi- 
nità ed eroi — quello di Delfi cominciò ad acquistare fama 
panellenica forse sin dall’8° secolo, quando tuttavia era ancora, 
come gli scavi mostrano, un luogo di culto piuttosto modesto; 
ma in uno o due secoli, l'oracolo di Delfi diventò l'oracolo per 
eccellenza: non solo i privati, ma i singoli stati greci (e non- 
greci: cfr. Creso!) si rivolgevano ad esso prima di intrapren- 
dere azioni importanti. Ugualmente paragonabile a questi due 
casi è quello dell’ascesa in prestigio del culto particolare di una 
piccola località dell’Attica, Eleusi: si trattava di un culto ‘ ini- 
ziatico ’ di Demeter e Persephone. Bisogna premettere che mol- 
tissime città e piccole località greche avevano culti d’un genere 
particolare, definiti con il termine di teleté, che probabilmente 
derivavano da un tipo primitivo di ‘ iniziazioni ’, perché conser- 
vavano caratteri di segretezza e condizionavano la partecipazione 
a uno speciale rito di ammissione; ugualmente bisogna dire che 
il culto di Demeter, spesso unito a quello di sua figlia, la Kore 
(= Persephone), era diffuso in tutta la Grecia: si trattava di 
un culto strettamente legato all’agricoltuta e al sesso femminile 
(dalla festa Thesmophoria — diffusa in tutto il mondo greco — 
erano esclusi gli uomini). Ora, ad Eleusi — come, del resto, in 
diversi altri luoghi — il culto locale ‘iniziatico’ era sacro pro- 
prio a Demeter e a Persephone (alle ‘ due dee *), ma da esso 
non erano esclusi gli uomini; il prestigio, già notevole, del culto 
è documentato dal c.d. ‘ inno omerico a Demeter ” che culmina 
proprio nel mito di fondazione dei misteri eleusini. Ma Eleusi 
diventa universalmente importante per il mondo greco, quando 
viene incorporato dallo stato di Atene (principio 6° sec.) e il 
suo culto diventa un culto pubblico ateniese aperto, però, a 
tutti i Greci. Ora, questi e simili casi, insieme con la dissemi- 
nazione di culti che nei vari stati greci vengono fondati o rimo- 
dellati sull'esempio di questi più anticamente celebri (dovun- 
que, infatti, sorgeranno feste agonistiche che prendono a mo- 
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dello Olimpia, culti di Apollon Pythios — cioè del dio del- 
fico — e santuari delle dee ‘ eleusine ’), contribuiscono note- 
volmente all’amalgamazione delle religioni greche, per farne 
— sia pure non in senso formale — una ‘religione greca ’. 


7. ROMA 


Cenno alla storia degli studi. — Come per i letterati romani 
stessi, così pet gli studiosi moderni fino alla fine del secolo scorso, 
la religione romana era praticamente indistinta da quella greca: le 
stesse divinità, solo con nomi diversi, gli stessi miti, sembravano 
formare il centro di entrambe le religioni. Solo con la scuola di 
Th. Mommsen e, segnatamente, per opera di G. Wissowa (la cui 
grandiosa monografia sulla religione romana risale, nella seconda e 
definitiva edizione, al 1912) si cominciò a cercar di distinguere meto- 
dicamente tra ciò che nella religione romana era autenticamente 
*romano’ e gli elementi dovuti all’influsso greco: ma; a furia di 
levare tutti gli elementi ‘ greci’ dalla religione romana, questa finiva 
per apparire come una ben povera cosa, priva, apparentemente, non 
solo di miti, ina anche di grandi divinità personali, una religione 
‘ primitiva’ (per studiosi che non conoscevano ancora la ricchezza 
e la complessità delle teligioni dei popoli primitivi), di un popolo 
di contadini-guertieri. Negli anni ’30 una reazione — salutare da 
un lato ed eccessiva da un altro — guidata da F. Altheim, cercò 
di capovolgere le posizioni wissowiane, mettendo in rilievo che 
l'influsso greco sulla religione romana non era cominciato solo con 
l'ellenismo, ma già anteriormente alla formazione stessa di quella 
religione. Da questi studi la religione romana uscì, indubbiamente, 
più ricca e complessa, ma anche meno originale, dato che tutti i 
suoi elementi appativano come d'origine greca. Ancora oggi, la teli- 
gione romana è tra quelle meno comprese e meno conosciute nei 
suoi caratteri essenziali. 


Quadri storici. — Qui sarà necessario ricordare solo quanto 
segue. Sul territorio di Roma in origine esistevano varie piccole 
comunità indipendenti, di genti anche etnicamente differenti (latine, 
sabine e probabilmente etrusche). Nell’8° sec., come mostrano le 
capanne del Palatino e le tombe, anche più antiche, del Foro, la 
civiltà di queste comunità era appena avviata verso le forme della 
civiltà superiore. Intanto, nello stesso secolo sorgevano, nell’Italia 
meridionale (anche nella relativamente vicina Cuma) colonie greche, 
di modo che gli influssi irradiati verso l’occidente dalla Grecia sin 
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dall'epoca micenea diventavano più intensi; inoltre, ugualmente a 
partire dall'8° sec., cominciò a fiorire la civiltà etrusca che, pur 
affermando, anche dal punto di vista religioso, cetti suoi caratteri 
particolari più affini a quelli del Vicino Oriente che non a quelli 
della Grecia (p. es. l’esistenza di libri sacri, documentata in epoca 
romania, certi sistemi divinatori — come l’epatoscopia che ha paral- 
leli in Mesopotamia e presso gli Hittiti — e la straordinaria impor- 
tanza religiosa attribuita alla morte e ai morti) si dimostrò estre- 
mamente ricettiva di fronte alla religione greca: l’arte etrusca si 
impossessa dei temi mitologici greci (p. es. anche di quelli della 
guerra di Troia!) e sopra una folla di esseri sovrumani di cui 
conosciamo solo i nomi e l'iconografia — e tra cui certamente vi 
erano differenze locali tra una città e l’altra, dato che gli Etruschi 
nofi si sono mai uniti in uno stato unico — vengono ad imporsi, 
a testimonianza di quest'arte, le grandi divinità greche, e precisa- 
mente o mediante l’identificazione di figure etrusche che conservano 
il loro nome, ma accolgono l'iconografia e i miti degli dèi greci 
(così Tinia appare come Zeus, Turan come Aphrodite, Turms come 
Hermes e Fuflun come Dionysos), 0 mediante l'accoglimento totale 
delle divinità greche il cui nome viene solo superficialmente etru- 
schizzato (Aplun per Apollon, Atitimi per Artemis, ecc.). 
Roma diventa una città-stato unificata, al livello della civiltà 
superiore, verso il 7° sec. — ad ogni modo dopo il prosciugamento 
della parte paludosa del futuro Foro Romano e la cessazione del- 
l’uso cimiteriale dell’altra parte di questa valle che separava i princi- 
pali colli abitati — probabilmente sotto dominio etrusco, cioè sotto 
l'influsso della civiltà superiore degli Etruschi, diventata tale sotto 
l'influsso greco. Ciò non le impedisce di liberarsi presto dell’ege- 
monia straniera e di creare una propria civiltà superiore, rielaborando 
sotto gli stimoli ricevuti dall’esterno la propria tradizione primitiva; 
la religione romana sarà uno dei cardini di questa nuova civiltà di 
tipo arcaico che conserverà il suo carattere per lunghi secoli. Mal- 
grado la sua crescente espansione politica, Roma rimane una città- 
stato e conserva la sua religione di città-stato (ciò, del resto, fin 
nell’epoca in cui dominerà l’ecumene antica: le feste pubbliche sa- 
ranno celebrate negli stessi luoghi dell’antica Roma in cui le si 
celebrava nel 6° sec. a.C., i sacerdozi saranno quelli di quell’antica 
epoca, ecc.). Ma, a differenza delle città-stato greche, tra Roma 
e le altre città non vi è possibilità di amalgamazione o di unificazione 
religiosa, perché Roma non è una città tra le altre, ma è la città-stato 
che vince e domina le altre: essa, se mai, si appropria dei culti delle 
città vinte ora per ewocatio, cioè per il rituale invito rivolto 
alla divinità protettrice della città nemica, di abbandonare i suoi 
protetti e di passare dalla parte di Roma che, in cambio, istituirà 
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per essa un culto più splendido tra le proprie mura, ora lasciando 
sul posto, sotto sua sorveglianza pontificale, il culto locale, ma 
istituendo alla divinità un culto anche a Roma, culto adattato alle 
forme tradizionali romane — ma non subisce il prestigio dei culti 
delle città soggiogate. Solo nel 3° sec. a.C. cambia — ma allora 
radicalmente e nel giro di un solo secolo — la situazione culturale 
di Roma: nel 280 Roma entra in conflitto con l’unico grande centro 
greco dell’Italia di allora, Taranto, e il conflitto richiama in Italia 
le forze della Grecia continentale (Pitro); altri eventi bellici — le 
guetre puniche — portano Roma in Spagna e in Africa. Potenza 
ormai mondiale, Roma soggioga anche la Grecia. È allora che la 
sua civiltà di tipo arcaico si disgrega rapidamente a contatto con la 
raffinata civiltà ellenistica. Mentre, infatti, la storia culturale greca 
ha avuto uno svolgimento organico dall’arcaismo attraverso il classi- 
cismo fino alle forme via via più ‘moderne’ e sotto certi aspetti 
‘ decadenti’ del c.d. ‘ellenismo’, la civiltà di tipo arcaico della 
città-stato romana si è trovata bruscamente di fronte al differentis- 
simo mondo culturale ‘ellenistico’ dell'Oriente mediterraneo: e 
per quanto i Romani ostentassero un disprezzo per i ‘Graeculi ’ 
rammolliti e incapaci di opporre loto una setia resistenza, ed esal- 
tasseto le proprie virtù fondate sul mos maiorum, sulla disciplina 
e sulla potenza guerriera, in parte forse proprio per non essere 
inferiori sotto nessun aspetto ai popoli conquistati, essi rapidamente 
si assimilavano la cultura di questi, abdicando in buona parte alla 
propria (cfr. l’oraziano “ Graecia capta ferum victorem cepit ... ”). 
La civiltà romana subì allora una vera e propria rottura di enormi 
conseguenze. 


1. Documentazione. — La sproporzionata maggioranza dei 
documenti relativi alla religione romana proviene dai periodi 
successivi a quella rottura culturale cui si è accennato sopra. Sol- 
tanto sotto l’influsso ellenistico, infatti, Roma comincia ad avere 
una propria letteratura, poesia, arte figurativa, erudizione, filo- 
sofia, ecc. Ora, dal punto di vista della storia religiosa, è impor- 
tante tener presente che in quest'epoca (cui risale, dunque, il 
grosso della nostra documentazione letteraria ed artistica), i Ro- 
mani — almeno i letterati — erano già convinti che le loro 
divinità fossero identiche a quelle greche, Iuppiter a Zeus, Iuno 
a Hera, Diana ad Artemis, Mars ad Ares, Mercurius a Hermes, 
Venus ad Aphrodite, Minerva ad Athena, Neptunus a Poseidon, 
ecc. In una siffatta situazione sembrerebbe disperato il compito 
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di ricostruire l’originaria religione romana. Per fortuna, si può 
constatare che 1) esistono — sia pure in scarso numero — docu- 
menti diretti della religione anteriore all’epoca ellenistica: do- 
cumenti archeologici, in buona parte, ma, come si vedrà, anche 
quel documento di primissima importanza che è il calendario 
festivo arcaico; 2) i Romani di epoca arcaica sapevano già scri- 
vere, anche se non facevano della ‘letteratuta ’; essi avevano 
un’annalistica, registri pontificali, ecc. che, malgrado le distru- 
zioni (p. es. sotto l’invasione gallica) e successive falsificazioni, 
erano ancora a disposizione degli eruditi dei periodi successivi; 
questi, perciò, — e soprattutto gli storici, — riferiscono fatti im- 
portanti, anche per la religione (fondazione di culti, celebrazioni 
isolate di riti, ecc.); 3) non fosse che per imitazione di analoghi 
fenomeni ellenistici, anche nella Roma ‘ letteraria ’ è sorta un’eru- 
dizione antiquaria che frugava con interesse nei documenti del 
passato; la letteratura antiquaria (il cui più grande rappresen- 
| tante è Varrone, nel 1° sec, a.C., ma che comincia prima di 
lui e non finisce che — dopo Macrobio, Servio, ecc. — con la 
fine della civiltà romana), rimastaci solo parzialmente, mostra 
che i suoi autori non erano più in grado di comprendere i fatti 
che venivano a conoscere e, in più, vi applicavano gli schemi 
dell’interpretazione antiquaria ellenistica: tuttavia, essi conser- 
vano per noi i fatti stessi che, per poveri e scarni che siano, ri- 
sultano spesso preziosissimi; 4) inoltre, non bisogna mai dimen- 
ticare che — indipendentemente dall’orientamento culturale e 
religioso della classe ‘ letterata * romana, — la religione pubblica 
dello stato conserva elementi di estrema arcaicità. Questi quat- 
tro punti d’appoggio permettono uno studio critico e sufficien- 
temente garantito della religione romana anteriore al periodo 
dell’ellenizzazione. 


2. Il calendario festivo arcaico. — Ci sono rimasti nume- 
rosi calendari epigrafici romani, ma — salvo un’eccezione — 
nessuno anteriore all’epoca augustea; ma ancora prima della 
scoperta, ad Anzio, dell'unico calendario pre-cesareo, gli studiosi 
hanno osservato che malgrado ogni diversità delle notizie d’in- 
teresse religioso che i fasti epigrafici segnalano relativamente ai 
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giorni dell’anno, essi conservano un nucleo inalterato — di- 
stinto anche con caratteri più grandi — di nomi festivi uguali 
in tutti i calendari (il calendario di Anzio confermava questo 
fatto anche per un’epoca anteriore alla riforma calendariale di 
Giulio Cesare). Era intuitivo supporre che queste feste inalte- 
rate e distinte fossero più antiche delle altre che variamente 
fisuravano nei vati fasti. Il confronto, poi, con le date dei fatti 
(introduzione di culti, ecc.) documentati o nei calendari stessi 
o altrove, permetteva già di risalire, per la data di quel più 
antico ordinamento festivo, a un’epoca piuttosto remota. 


L'osservazione che tra quelle più antiche feste non figurava 
quella della triade capitolina né le feste di tutte e tre le divinità 
che la componevano (Iuppiter, Iuno, Minerva) suggerì l'ipotesi che 
quell’antico ordinamento festivo fosse anteriore anche alla fondazione 
del tempio capitolino, la cui data — 509 a.C. — trasmessa dagli 
storici romani sembra sufficientemente garantita. Bisogna dire che 
l’argomentazione su cui si fonda quest'ipotesi, tuttora accolta da 
molti studiosi, è fallace: il calendario festivo arcaico non segna mai 
più di una indicazione per un giorno festivo, e poiché segna regolar- 
mente le tre feste mensili (kzlendae del primo giorno del mese, 
nonae e idus rispettivamente 5° e 13° giorno dei mesi corti, 
7° e 15° dei mesi lunghi) non può indicare altre feste annuali che 
coincidono con queste feste mensili: ora, la festa del tempio capi- 
tolino cadeva esattamente alle idi di settembre; quanto all'assenza 
di una festa di Minerva, essa è puramente ipotetica, dato che la 
festa Quinquatrus del 19 marzo era sacta, in tempi storici, sia a 
Mars che a Minerva e nulla dimostra che così non fosse sin dalle 
origini. Ora, però, indipendentemente dall’errore dell’argomentazione, 
gli studiosi che supponevano l’antichità ‘ pre-capitolina’ del calen- 
dario arcaico avevano, probabilmente, ragione. 


Oggi sembta sempre più sicuro che il calendario arcaico sia 
il documento religioso, gelosamente conservato, dell’unificazione 
di Roma: in esso figurano feste del Palatino, del Quirinale, del 
Foro e del Capitolium; e non soltanto: ma in certi rituali pre- 
supposti già dai nomi festivi stessi del calendario (p. es. Luper- 
calia) agiscono insieme due rami della stessa sodalitas sacerdo- 
tale, l'uno con sede al Palatino, l’altro al Quirinale, quasi a 
sanzionare l’unità delle due (probabilmente le due più impor- 
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tanti) comunità originariamente indipendenti. Alcune feste che 
si celebrano ‘ fuori città’ — p. es. ai suoi confini, come i Ter- 
minalia — restano localizzate anche in periodi successivi in 
punti che indicano un'estensione assai modesta del territorio 
dello stato. Il fatto stesso, del resto, che di diverse divinità tito- 
lari di feste nel calendario arcaico gli eruditi romani non riu- 
scivano più a sapere nulla (Furrina, Volturnus, Diva Angerona, 
ecc.), mostra la grande antichità di quelle feste. 


È tuttavia interessante notate che, pur nella sua grande anti- 
chità, il calendario stesso porta le tracce di fasi ancora più antiche: 
lo stesso fatto della celebrazione delle idi e delle calende dimostra 
l’originario carattere lunare dei mesi (con feste al plenilunio e al 
novilunio), abolito — e salvato solo fittiziamente mediante. quelle 
feste mensili — quando si è teso ‘necessario, probabilmente con 
l'avvento stesso delle condizioni di una civiltà superiore, un anno 
solare; di mesi puramente lunari non si fa un anno solare (12 
mesi lunari danno dicci giorni meno, circa, dell’anno solare); perciò 
viene giustificata la tradizione antiquaria, secondo cui in origine a 
Roma si sarebbe avuto un anno di soli dieci mesi (lunari), cui solo 
il re Numa (fondatore per eccellenza delle massime istituzioni reli- 
giose romane) avrebbe aggiunto altri due. Alla luce della compara- 
zione etnologica non è difficile capire un siffatto anno di dieci mesi: 
molti popoli primitivi, infatti, nominano 0 contano solo un certo 
numero di mesi lunari, a partire dal novilunio di una stagione deter- 
minata, e lasciano alla fine dell’anno un periodo inideterminatò, per 
superare così le divergenze della periodicità lunare da quella solare 
e pet ricominciare a contare le lunazioni di nuovo dalla stagione 
prescelta in poi. Traccia chiara di questo antico sistema resta nella 
successione, a partire da marzo, primo mese del calendario arcaico, 
di quattro mesi con nomi propri e di altri — fino a december, 
decimo mese, — numetati, e nei due mesi successivi, di nuovo con 
nomi propri ma diversamente formati dagli altri, ianuarius e fe- 
bruarius. 


3. Rituali e sacerdozi. — Il calendario arcaico non segna 
che i nomi (abbreviati) delle feste: i rituali festivi ci sono noti 
solo dalle fonti letterarie (tra cui, in questo campo, primeggiano 
i Fasti di Ovidio, sfortunatamente solo per le feste di sei mesi); 
ma — anche se qualche innovazione è stata introdotta in que- 
sti rituali (ciò che, però, resta da dimostrarsi caso per caso) — 
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malgrado la distanza, non solo temporale ma anche culturale 
tra queste fonti e il calendario arcaico, è fuori d'ogni dubbio 
che i rituali hanno conservato le loro forme originarie sostan- 
zialmente immutate dalla codificazione del calendario in poi. 
Ciò risulta, intanto, anche dal tipo estremamente arcaico dei 
riti che i Romani, dopo l’ellenizzazione della loro cultura, non 
soltanto non avrebbero creati, ma finivano per neanche capire 
più; risulta dalle corrispondenze tra rituale e nome festivo (p. es. 
nella festa Regifugium ancora all’epoca di Plutarco il rex — na- 
turalmente, il rex sacroruzz — fuggiva ritualmente dal Comizio 
dopo aver celebrato un sacrificio; nei Fordicidia si uccidevano 
vacche gravide, boves fordae; i Lupercalia erano celebrati dalla 
sodalitas sacerdotale dei Luperci e i riti introduttivi avevano 
luogo nella grotta detta Lupercal, ecc.); risulta dalla topografia 
dei riti, che ha senso solo se riferita a una Roma arcaica, e da 
una serie di indizi minori che qui non è possibile trattare. 

In questi riti agivano sacerdoti le cui cariche, secondo la 
tradizione, sarebbero state istituite dal re Numa. Infatti, non 
vi è motivo di mettere in dubbio che questi sacerdoti esistes- 
sero e avessero le loro attribuzioni già all’epoca del calendario, 
Il sacerdozio è una delle creazioni più originali dell’arcaica reli- 
gione romana: esso si distingue nettamente da tutti i sacerdozi 
finora visti e, in patticolate — sia per importanza, sia per ca- 
rattere — da quelli delle città-stato greche al cui influsso, 
quindi, non può essere attribuito. A Roma esisteva una grande 
vatietà di sacerdozi pubblici, articolata secondo compiti fonda- 
mentalmente distinti. I ponzifices, con a capo il pontifex maxi- 
mus, erano gli ‘esperti’ della religione in generale (e da questo 
punto di vista somigliavano ai brahmani vedici che, però, si 
arrogavano /utte le funzioni sacerdotali); perfino i privati si 
rivolgevano a loro per istruzioni riguardanti i riti privati (fu- 
nebri, nuziali, ecc.); ma essi prescrivevano anche i riti pubblici, 
regolavano il calendario e le feste mobili, detenevano la scienza 
sacrale, amministravano lo ius divinum, ecc.;.ad essi, probabil- 
mente, risaliva tutta la ‘letteratura’ arcaica, annali comptesi. 
Del collegium pontificum facevano parte, oltre ai pontifices pro- 
priamente detti: il rex sacrorum che, anzi, nella gerarchia for- 
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male, vi occupava il primo posto; egli celebrava solo pochi riti 
dell’anno sacrale; sia dalla tradizione sia dal suo titolo stesso 
si può dedurre che egli conservava le competenze sacrali, ma 
esclusivamente quelle, del re dei tempi monarchici; i flazzines 
e le Vestales, su cui torneremo subito. Un altro collegium sacer- 
dotale era quello degli augures, incaricati di capire i segni del 
consenso 0 del dissenso divino per ogni impresa di pubblica 
importanza; essi lo facevano, tracciando, sia in cielo che in terra, 
uno spazio delimitato e orientato (femplum), entro cui osser- 
vavano il volo degli uccelli, i tuoni, lampi, ecc. Questo loro 
potere di delimitare e rendere sacralmente significativo uno 
spazio, si riflette nel loro nome e in quello della loro azione 
(inauguratio), risalenti a una radice che (cfr. aug-ere, aug-ustus, 
ecc.) significa conferimento o accrescimento di potenza. Il col- 
legio dei decem o quindecim viri sacris faciundis aveva il com- 
pito di consultare i libri Sibyllini — testi oracolari greci, se- 
condo la tradizione, di origine cumana — nei casi in cui un 
prodigium, cioè un avvenimento anormale qualsiasi, facesse ca- 
pire che l'ordine cosmico era incrinato — idea che testimonia 
della concezione di una rigorosa organicità del mondo in cui 
ogni squilibrio si rifletterebbe in fatti anormali — e tratre dal- 
l’interpretazione di quei testi i suggerimenti per rimediare alla 
situazione (procuratio dei prodigia), mediante, p. es., la cele- 
brazione di un rito 44 hoc, ma in certi casi anche mediante 
l'introduzione di nuovi culti stabili, ciò che già in epoca arcaica 
apriva le porte della religione romana a culti greci! Sorvoliamo 
su altre corporazioni sacerdotali, ciascuna con competenze pre- 
cise (i fetiales agivano nei riti di dichiarazione di guerra e di 
conclusione di pace; la sodalitas dei Luperci unicamente nella 
festa Lupercalia, quella dei Salii in due cicli festivi dell’anno; 
quella degli Arvales in un complesso cultuale esclusivamente 
affidato a loro, ecc.), per dedicare più attenzione ai flamini e 
alle vestali. Quanto alle vestali, tutti sanno che esse, in numero 
di sei, dovevano curare il focolare dello stato (sul Foro, sotto 
il Palatino, dove il luogo di culto esisteva, come l’archeologia 
mostra, sin da prima dell’unificazione di Roma, ma non si sa 
con quale carattere); le vestali venivano, di volta in volta, scelte 


223 


per sorteggio tra le candidate, e poi ritualmente ‘ catturate ’ (cap- 
tae) dal Pontifex Maximus che esercitava sopra di loro autorità 
disciplinare; esse erano, infatti, punibili per ogni negligenza nel 
culto con la fustigazione, ma con la morte nei due casi estremi 
dello spegnimento del fuoco e della perdita della verginità. 
Vesta, dea vergine — ‘ pura” — non eta che il focolare pubblico 
concepito come condizione dell’esistenza dello stato. Ciò si 
esprime anche nel fatto che la festa della dea (9 giugno: Ve- 
stalia) cade nel periodo antecedente alla mietitura che, come 
presso i popoli primitivi agricoltori e nella religione di varie 
civiltà superiori, viene preceduta da riti di purificazione; questi, 
a Roma, assumono la forma di una pulizia annuale del tempio 
di Vesta. D'altra parte, le vestali già in maggio raccoglievano 
le primizie ancora acerbe del farro (il più antico cereale colti- 
vato a Roma) per prepararne — con le proprie mani — attra- 
verso le normali operazioni di pulitura, torrefazione, macina- 
zione, e con l’aggiunta del sale, la zola salsa con cui ogni vit- 
tima sacrificale doveva esser cosparsa (‘immolata ’) prima del 
sacrificio: così, il cereale, condizione dell’esistenza materiale, 
era anche condizione del rapporto con gli dèi, come lo era, per 
lo stato, il focolare pubblico affidato alle vestali. I flamzines 
erano quindici, ciascuno al servizio di una singola divinità, ma 
nemmeno conosciamo la loro intera lista; alcuni di loro servi- 
vano divinità (p. es. Pomona, Falacer) di cui già l’antiquariato 
romano non riusciva più ad aver informazioni precise. Comun- 
que, tra i quindici erano distinti i tre r24i0res, di Iuppiter (fl. 
Dialis), di Mars e di Quirinus. Si hanno notizie dettagliate 
solo sul flamen Dialis. La sua carica doveva esser anteriore al 
culto capitolino: a sua cura veniva sacrificata, ad ogni idus 
— giorno consacrato dal calendario arcaico! — l’ovis idulis a 
Iuppiter sull’arx, cioè sull’altra altura, non quella del tempio 
di Iuppiter O.M., del colle capitolino. Il famzen Dialis viveva in 
condizioni di festa perenne: non solo non doveva lavorare, ma 
neanche veder lavorare gli altri, e perciò quando usciva, inser- 
vienti lo precedevano per far sospendere ogni lavoro sulla sua 
strada; ma proprio per realizzare questa permanente sacralità, 
egli era sottoposto a numerosi tabu; p. es. non doveva vedere 
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alcun sepolcro, né vedere e nemmeno pronunciare il nome di 
certi animali o piante coinvolti in riti ctònii o di fertilità: non 
doveva allontanarsi da Roma per più di tre (in origine: una) 
notti; non doveva avere nodi e lacci sulla veste (perfino il suo 
anello era tagliato in modo da non costituire un cerchio chiuso! ); 
incontrandolo, i prigionieri venivano liberati. Doveva esser spo- 
sato: alla morte della moglie decadeva automaticamente dalla 
carica. Come le vestali con la loto vita, così il flamzen Dialis 
(ugualmente ‘ captus’ dal pontefice) con la sua, e forse simil- 
mente gli altri farzines, realizzavano la forma perfetta del culto 
della divinità che servivano: ma facevano ciò pro populo Ro- 
mano, cioè in rappresentanza della totalità dei cittadini che, 
ovviamente, non avrebbero potuto adeguare la propria vita a 
forme così rigorose del culto, e tantomeno contemporaneamente 
ai culti diversi delle diverse divinità. 


4. Il problema del mito. — Praticamente tutti i miti che 
la poesia, la letteratura e l’arte romana narrano delle divinità, 
sono miti greci applicati alle divinità romane considerate come 
identiche a quelle greche. Da quest’assenza di miti divini origi- 
nariamente romani, G. Wissowa, a suo tempo, trasse la dedu- 
zione che gli antichi romani, gente primitiva e pratica, non ave- 
vano la fantasia e l’ozio necessari per inventare racconti del ge- 
nere. Da allora, però, sappiamo che anche i più primitivi popoli 
della terra, pur lottando continuamente per l’esistenza, hanno 
una mitologia che non è mai un gratuito prodotto della fan- 
tasia, ma di un bisogno non minore di quello del culto; risulta, 
inoltre, che anche i più antichi romani avevano racconti tradi- 
zionali ‘ fantastici’ che si possono definire come miti, solo che 
non sulle divinità, bensì su personaggi ritenuti ‘storici’ (così 
i re romani, in particolare Romolo, Numa, Servio Tullio, ma 
anche gli altri, e una serie di altri personaggi, come Muzio Sce- 
vola, Orazio Coclite, ecc.). Perciò, la spiegazione della mancanza 
dei miti divini nella religione romana dev'essere un’altra. 


C. Koch nel 1937 avanzò la teoria secondo cui i Romani avreb- 
bero volutamente ‘ demitizzato * la propria religione: teoria ipote- 
ticamente più accettabile di quella wissowiana, ma non sufficiente- 
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mente fondata (perché, quando e in che forma lo stato romano 
avrebbe preso una così singolare decisione priva di parallelo nelle 
altre religioni politeistiche?). La questione tuttora non è risolta. 
Dobbiamo, ad ogni modo, prendere in considerazione alcuni fatti 
importanti: si è visto che Roma era passata al livello della civiltà 
superiore {sotto stimoli greco-etruschi) con una particolare rapidità, 
dalle condizioni semi-primitive dell’8° sec., all’urbanizzazione e 
all’unificazione cominciate nel 7°; nello stesso breve petiodo la reli- 
gione: romana avrà assunto le complete forme politeistiche docu- 
mentate già nel calendario arcaico, a partire da tradizioni proprie; 
forse i miti di quelle più antiche tradizioni riguardavano personaggi 
‘puramente mitici’ (cfr. sopra, p. 13) e questi, trasformandosi 
in divinità, non erano adatti ad accogliere subito miti non propri 
(greci o etruschi), né a produrre miti propri, ma divini. Forse anche 
l'unificazione di più religioni (delle comunità originariamente indi- 
pendenti) consigliava di non accogliere, almeno nella religione pub- 
blica, i miti certamente contraddittori. E, infine, dobbiamo tener 
presente anche il fatto che Roma, nel periodo dell’unificazione e 
per lungo tempo dopo, fio aveva una poesia e un'arte figurativa 
proprie, atte a fissare i miti, e perciò, in questo campo più decisi- 
vamente che in. altri, la tradizione romana avrà subito, nel periodo 
ellenistico, il massiccio influsso straniero. 


Ad ogni modo, resta confermato che — nonostante il fatto 
che tutte le altre religioni politeistiche farro miti — il poli- 
teismo, di per sé, non ha bisogno di miti: sono gli dèi presenti, 
e non gli accadimenti dei tempi primordiali, a garantire e a dar 
senso alla realtà (v. sopra, p. 11 sg.). 


"È, perciò, del tutto ingiustificato mettere in dubbio il carattere 
pienamente politeistico dell’arcaica religione romana; ciò era (ed 
in parte è) di moda sulla scia della teoria storico-religiosa di H. 
Usener (1897) che, servendosi in gran parte proprio di materiale 
romano, sosteneva che le divinità personali del politeismo fossero 
l’altimo sviluppo della concezione della divinità che avrebbe preso 
otigine dalla considerazione religiosa di singoli fenomeni momentanei 
{come p. es. la caduta di un fulmine), per arrivare successivamente 
alla divinizzazione di cette categorie di fenomeni (p. es. il fulmine 
in generale), e soltanto in ultimo alla divinità personale e complessa 
(che, p. es., ha per attributo il fulmine, come Zeus). Prima di diven- 
tare personali ed antropomorfe, le divinità sarebbero ‘ funzionali ’, 
limitate, cioè, ciascuna a una singola funzione: Usener faceva gran 
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conto di certi elenchi di divinità minori romane, conservati dai Padri 
della Chiesa che li attingevano soprattutto da Varrone, e in cui 
figuravano ‘ divinità ” addette a singole funzioni (Educa che protegge 
il primo mangiare del bambino, Potina per il primo bere, Fabulinus 
per il primo parlare, Adeona e Abeona per i primi passi; così altre 
divinità per i singoli momenti del matrimonio, della morte, ecc.; 
mentre da un’altra fonte si conoscono dodici divinità invocate dal 
flamen Cerealis, ciascuna con un nome trasparente e collegato a una 
singola fase dell’agricoltura). Ora, nulla dimostra che queste ‘ divi- 
nità’ fossero più antiche di quelle del calendario arcaico; esse, 
inoltre, non avevano culti, feste, sacerdozi, ecc. come quelle docu- 
mentate dal calendario; a guardar bene, esse sono legate a momenti 
critici della vita individuale e dell’attività economica, che in tutte 
le religioni, anche in quelle primitive, sono ritualizzati (cfr. sopra, 
p: 33); se a Roma questi momenti, oltre ad éssere ritualizzati ©, 
in parte, invece di esserlo, venivano assegnati alla sorveglianza di 
‘ divinità” appositamente create, ciò vuol dire che in un già maturo 
clima politeistico non si ammettevano più riti ‘autonomi’, cioè 
non legati a qualche divinità. 


Certo, il mito è, come si è visto, un potente mezzo per 
plasmare l’individualità degli dèi differenziati e per creare tra 
di loro quei rapporti che sono necessari per la costruzione di 
ogni organico pantheon politeistico. Ma la religione romana, 
in mancanza di miti, potenzia gli altri mezzi a sua disposizione 
per raggiungere gli stessi fini. Questi mezzi sono quelli del 
culto. Si pensi, come a un primo esempio, al fatto che nella 
religione pubblica romana Iuppiter e Iuno non sono ‘sposi’ 
come Zeus e Hera nei miti greci: ma — a parte ogni diffe 
renza tra le divinità romane e quelle greche nel caso specifico 
— l’assegnazione di ogni idus (teoricamente: plenilunio) a Iup- 
piter e di ogni kalendae a Tuno fa sì che questa coppia divina 
domini su tutte le altre divinità, celebrata com'è in tutti i 
mesi, e che i due grandi dèi siano legati strettamente e sullo 
stesso piano; che, nello stesso tempo, essi appaiano in quel 
profondo contrasto (e complementarietà) — mediante l’asse- 
gnazione delle notti luminose a Iuppiter e di quelle oscure a 
Juno — in cui sono, in tutti i modi, i due sessi. Il calendario 
arcaico oltre a caratterizzare le divinità, legando le loro feste 
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a particolari stagioni, momenti solari, (fittiziamente) lunari e 
agrari, crea anche rapporti tra di loro, ora mediante la conti- 
guità delle feste, ora mediante l'identità di date festive in mesi 
diversi: basti qui un solo esempio tra tanti; la festa di Ianus, 
dio di ogni inizio, era la prima di gennaio, il giorno 9; quella 
di Vesta era il 9 giugno; ora, è documentato che, in ogni invo- 
cazione collettiva degli dèi, Ianus era invocato per primo, Vesta 
per ultima; a ben guardare, ciò corrisponde alla posizione calen- 
dariale delle loro feste: Ianus era celebrato all’inizio del pe- 
riodo del sole ‘crescente’ (dopo il solstizio invernale), Vesta 
alla sua fine (prima, ma ugualmente un giorno 9, del solstizio 
estivo, con cui il sole entra nella fase decrescente). Frequentis- 
simi sono i casi analoghi nel calendario arcaico. Si aggiunga 
che anche le azioni rituali, di enorme varietà, caratterizza 
vano e differenziavano le singole divinità; altrettanto faceva la 
sistemazione dei loro luoghi di culto (non solo secondo l’am- 
biente di natura — in cima a colline, in valli, presso il fiume, 
fuori città, ecc. — ma anche secondo i particolari caratteri dei 
quartieri romani; e la contiguità dei luoghi di culto, come 
quella delle feste, sanzionava rapporti tra più divinità); e altret- 
tanto faceva la vita dei sacerdoti assegnati a singole divinità, 
come si è visto nel caso delle vestali e dei flamini. 


5. Considerazioni finali. — Anche le poche osservazioni che 
lo spazio ci ha permesse, limitate quasi esclusivamente ad aspetti 
formali della religione romana, bastano a far capite l’estrema 
originalità (rispetto alle religioni finora viste, compresa quella 
greca) di questa religione, delle sue istituzioni create — si 
può dire con lieve schematizzazione — al ‘ momento’ stesso 
in cui la città-stato di Roma si è costituita, ponendosi imme- 
diatamente al livello delle civiltà superiori. Per gli ulteriori 
destini della religione romana è importante tener presente quanto 
segue: 1) Da una parte, la religione romana, sin dalle sue 
origini, appare aperta a continue innovazioni; la procwratio di 
un prodigium può rendere necessario un nuovo rito, occasionale 
o permanente; gli augures possono conferire sacralità a nuovi 
luoghi; mediante l’evocatio, o altri mezzi, Roma può accogliere 
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nuove divinità, ecc. — tutto, petò, sotto la sorveglianza dei 
pontefici, custodi della scienza sacra tradizionale. 2) D'altra 
parte, però, questa religione così pronta a rinnovatsi continua- 
mente, è straordinariamente conservatrice; essa mantiene in 
vita le proprie forme arcaiche di religione di una città-stato 
anche quando Roma ha già un impero, quando le condizioni 
storiche e sociali sono già profondamente differenti da quelle 
originarie e quando nemmeno gli eruditi capiscono più le an- 
tiche istituzioni: le più antiche feste continuino ad esser cele- 
brate nelle stesse date, negli stessi luoghi, dagli stessi sacerdoti 
per circa un millennio. Poiché sin dall'inizio il portatore della 
religione era lo stato come tale, poco importava se gli intel- 
lettuali erano imbevuti di idee religiose ellenistiche o se le 
masse incolte non partecipavano coscientemente alle forme su- 
periori della religione pubblica: bastava che questa fosse con- 
tinuamente realizzata dallo stato, dai suoi magistrati, dai suoi 
sacerdoti, a nome e nell’interesse dell’intera comunità. È ovvio, 
tuttavia, che a lungo andare tra la religione dello stato e le 
diverse esigenze religiose delle masse colte o incolte si sia do- 
vuta creare qualche tensione. La religione pubblica vi ha tenuto 
testa quasi fino alla fine, accogliendo e sistemando sotto auto- 
‘rità pontificale sia il culto imperiale, sia certi culti ‘ misterici ’ 
(contro il cui carattere privato e perciò incontrollabile, Roma 
lottava sin dallo ‘scandalo dei Baccanali’ del 186 a.C.), sia 
perfino nella forma estrema dell’accoglimento del Cristianesimo 
quale religione dello stato: ma questo portò inevitabilmente al 
rinnegamento e all’abolizione totale della religione tradizionale. 


8. 1 CELTI 


Come le irradiazioni della civiltà greca hanno chiamato a vita 
le civiltà superiori dell’Italia antica, così, dopo 6-8 secoli, è Roma 
che comincia a suscitare le forme della civiltà superiore nell'Europa 
‘barbara’. Per i Celti, Germani e Slavi potrebbe anche bastare 
un’introduzione unica, almeno per quel che riguarda alcuni punti 
essenziali: si tratta, infatti, di popoli di lingua indoeuropea che, però 
— a dispetto del mito scientifico di una ‘civiltà superiore indo- 
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europea ’ da situarsi a un’epoca anteriore alla separazione dei diversi 
popoli appartenenti alla medesima famiglia linguistica — si affac- 
ciano, successivamente, alla storia in condizioni semi-primitive. La 
espressione ‘semi-primitivo’ non deve rimanere, naturalmente, nel 
vago e nell’impressionistico; essa si giustifica con fatti ben precisi 
e controllabili: con la diffusione della civiltà del bronzo che atriva 
nell'Europa centrale verso la metà del 2° mill., gli influssi delle 
civiltà superiori dell'Oriente mediterraneo cominciano a penetrare 
un po’ dovunque in Europa, di modo che di condizioni propria- 
mente ‘primitive’ non si potrà più parlare per quei popoli che 
adottano via via tecniche materiali e forme economiche più avan- 
zate; tuttavia, essi restano lontani ancora dal livello urbanistico e 
statale della società, dall’assimilazione della scrittura e, come presto 
si vedrà, dalle forme tipiche delle religioni (politeistiche) delle civiltà 
superiori. Soltanto il contatto con il mondo romano — in parte 
anche prima dell’espansione territoriale di Roma, ma in parte addi- 
rittura dopo la sua cristianizzazione! — provocherà il passaggio, più 
o meno incompleto, di questi popoli alle forme della civiltà supe- 
riore, forme che, tuttavia, risulteranno originali presso ciascuno di 
essi e non riducibili agli influssi accolti. Questo passaggio avviene, 
com’è facile immaginare, in tempi diversi secondo le distanze, ma 
anche in forme diverse secondo le singole situazioni storiche delle 
diverse epoche: basti pensare al fatto che mentre certe parti del 
mondo celtico e germanico vengono incluse nell'impero romano 
ancora durante il periodo classico della civiltà romana, l'estremo 
nord germanico (Scandinavia) e l’estremo est slavo (Russia) del- 
l'Europa arriveranno al livello della civiltà superiore nel tardo me- 
dicevo, quando i centri vitali di questa civiltà sono già cristiani. 

Quanto ai Celti, in particolare, è da osservare che essi — pre- 
senti quasi certamente in Europa centrale (intorno ai corsi superioti 
del Reno e del Danubio?) sin dal 6°%5° sec. a.C. — entrano nella 
storia letterariamente documentata nei secoli del loro più grande 
slancio espansivo: nel 390 a.C. essi arrivario fino a Roma, nel 279 
saccheggiano Delfi, una parte di loro si spinge fino in Anatolia, dove 
si stabilisce (Galati), altri gruppi, attraverso la Francia che occupano, 
proseguono fin nelle isole britanniche. Dovunque si trattava, proba- 
bilmente, di più o meno sottili sttati dominatoti che soggiogavano 
le popolazioni locali, mescolandosi con esse in varia misura. Si trat: 
tava di gente in possesso della civiltà del ferro, ma priva della scrit- 
tura e vivente in organizzazione tribale. 

In tali condizioni è 4 priori inverosimile che si possa parlare 
di una teligione celtica: ciascuna fotmazione politica dominata da 
elementi celti doveva crearsi la propria religione, anche se, natural 
mente, non si possa escludere che queste varie religioni conser- 
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vassero elementi comuni e tradizioni anteriori alle vicende che 
portarono alla dispersione delle genti celtiche. In questo genere 
di casi ogni posizione aprioristica è pregiudizievole per l’obiettività 
della ricerca: sia il ‘dogma’ dell'unità religiosa celtica (o addirit- 
tura indocuropea), sia la sua dogmatica esclusione; solo l’analisi dei 
fatti documentati può dare risultati fidati. 


1. La documentazione. — Una documentazione relativa- 
mente consistente sulle religioni celtiche ci arriva da due zone 
geografiche e da due epoche nettamente distinte: da una parte, 
cioè, dalla Gallia romanizzata (e da quella immediatamente pre- 
romana), e qui si tratta in parte di testimonianze di autori ro- 
mani, in parte di monumenti e di iscrizioni locali; dall'altra 
parte dalle isole britanniche (parzialmente occupate anch'esse 
dai Romani e, perciò, non prive di una documentazione di tipo 
analogo a quella gallica, per il periodo della dominazione ro- 
mana), da un’epoca molto più recente e, ciò che importa, ormai 
successiva alla conversione di queste isole al cristianesimo; in 
questo secondo caso si tratta di manoscritti databili tra il 7° (?) 
e il 12° sec., buona parte dei quali provenienti dall’Irlanda 
(che non è mai stata occupata dai Romani). Questi manoscritti 
contengono narrazioni pseudo-storiche, cioè leggendarie, ricche 
di elementi mitici. È da notare sin d’ora che tra le due zone 
geografiche e le due epoche distinte la documentazione non 
offre nulla che appaia a prima vista sicuramente analogo, salvo 
qualche accenno al sacerdozio {v. sotto); forse uno o due nomi 
initici, tra moltissime decine, sono comuni alle due tradizioni, 
ma anche in questi casi sporadici si tratta, anzitutto, di nomi 
e, per lo meno apparentemente, di null’altro. 


2. La questione di un pantheon pan-celtico. — Le divinità 
della Gallia dapprima ci si presentano attraverso l’interpreta- 
tio Romana, cioè attraverso le testimonianze di autori romani 
e di iscrizioni dello strato romanizzato dei Galli, che identifi- 
cano gli esseri sovrumani venerati dai Galli con le divinità 
romane. È celebre il passo di Giulio Cesare, secondo cui i Galli 
avrebbero venerato soprattutto Mercurius, e poi Apollo, Mars, 
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Iuppiter (al quarto posto!) e Minerva. È notevole che le iscri- 
zioni galliche (sempre in latino) confermano in una certa misura 
questa testimonianza, data l’abbondanza delle dediche a Mer- 
curius, ad Apollo e a Mars. Spesso, però, le iscrizioni aggiun- 
gono al nome divino romano un epiteto gallico che — quando 
non indica solo la località o la tribù cui il culto appartiene — 
sembra contenere il nome indigeno dell’essere venerato e iden- 
tificato con la divinità romana; ma proprio questi casi mostrano 
quanto l’interpretatio Romana fosse oscillante: varie volte ac- 
cade, infatti, che lo stesso epiteto (cioè nome indigeno) accom- 
pagna ora l’una, ora l’altra delle divinità romane. La stessa 
incertezza traspare dai commenti etuditi a un: passo di Lucano 
che menziona tre nomi divini prettamente celtici (in un con- 
testo che mira a mettere in risalto la barbarie gallica), Teutates, 
Esus e Taranis, nomi confermati dalle iscrizioni: ora, uno sco- 
lio identifica Teutates con Mercurius ed Esus con Mars, mentre 
un altro proprio al contrario, Teutates con Mars ed Esus con 
Mercurius; Taranis in uno degli scoli viene spiegato come Iup- 
piter, nell’altro come Dispater. Queste incertezze dell’interpre- 
tatio mostrano che gli esseri venerati dai Galli ovviamente 
non erano identici alle divinità romane; ciò appare anche dalle 
raffigurazioni in cui i Galli adottavano l’iconografia romana, 
ma vi aggiungevano anche elementi estranei ad essa (p. es. Mer- 
curius porterà il caduceo e il petaso, ma anche una borsa di 
denari e sarà spesso accompagnato da un serpente dalla testa 
d’ariete o da una dea nuda che, in qualche epigrafe, porta il 
nome gallico di Rosmerta). C'è anche da chiedersi, se le figure 
sovrumane così faticosamente e incertamente identificate con 
divinità romane, fossero davvero e sin da sempre divinità nel 
senso politeistico del termine, oppure lo siano diventate — o 
stessero diventando — soltanto sotto l’influsso romano e pre- 
cisamente per opera dell’interpretatio Romana. La questione 
si giustifica con due ordini di considerazioni: anzitutto, nella 
Gallia preromana non esistevano templi né immagini divine; 
più precisamente: non ne esistevano anteriormente al contatto 
con la civiltà romana che, anche prima dell’occupazione, eserci- 
tava massicci influssi sulla confinante Gallia (così si spiega se 
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già Cesare può parlare di numerose immagini di ‘ Mercurius’); 
le forme specifiche dei templi gallo-romani pate risalgano, atchi- 
tettonicamente, a quelle delle costruzioni sepolcrali indigene. 
Nulla dimostra, dunque, con certezza assoluta, l’esistenza di 
una religione politeistica in Gallia per un’epoca anteriore al 
contatto con il mondo romano. La seconda considerazione è che 
nella tradizione irlandese non figurano divinità, ma soltanto 
una folta schiera di personaggi leggendari coinvolti in prodi- 
giose vicende belliche e dotati di caratteri sovrumani, che, 
però, muoiono o si ritirano in particolari dimore sotterranee, 
oggetti di venerazione anche secoli dopo, nel folklore. Ora, 
gli storici delle religioni e, in particolare, i celtisti, spesso 
considerano queste figure delle leggende celtiche come ‘eve. 
merizzazioni’ di antiche divinità, dovute al sopravvenuto cri- 
stianesimo che, naturalmente, non ammetteva più l’esistenza di 
divinità pagane; a sostegno di questa tesi, essi cercano di mo- 
strare l’originaria identità tra certe figure della leggenda irlan- 
dese e certe divinità gallo-romane; ma, mentre il carattere ete- 
rogeneo delle due documentazioni — racconti leggendari 0, se 
si vuole, mitici, da una parte, dediche e raffigurazioni prive di 
miti dall’altra — rende difficile un confronto preciso, questo 
non può appoggiarsi nemmeno a nomi comuni degli esseri so- 
vrumani delle due aree celtiche. 


L’unico home sicuramente comune alla tradizione irlandese e 
alla Gallia, anche se in quest’ultima esso non appare che come 
componente di toponimi, tra cui quello, importante, di Lugdunum 
(Lione) è Lug. Nella tradizione irlandese Lug è una figura di 
primo piano, uno dei capi ed eroi della battaglia di Mag Tured 
(vicenda bellica paragonabile per importanza mitologica a ciò che 
per i Greci era la guerra di Troia). Qui, i caratteri di Lug 
sono ben definiti; per essere ammesso alla presenza del re cui 
vuole offrire i propri servizi, egli si dà successivamente per fabbro, 
carpentiere, poeta, arpista, guaritore, fattucchiere, soldato, lavoratore 
in bronzo, ecc., dato che per ciascuna di queste sue singole qualità 
lo respingono, dicendo che il re ha sufficienti fabbri, carpentieri, ecc.; 
finalmente ammesso, egli vince il re in una partita a scacchi e così 
i suoi servizi vengono accettati; nella guerra, poi, la sua partecipa- 
zione risulterà decisiva, non tanto per le sue virtù guerriere, quanto 
pet il suo potere magico. In quest’eroe che porta anche un epiteto 
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che significa ‘colui che sa fare molte cose’, possiamo forse intra- 
vedere una rielaborazione epica del tipo primitivo dell’‘eroe cul- 
turale’. D'altra parte, non bisogna dimenticare che nella Gallia ro- 
mana ‘Mercurius’ era venerato come inventor omnium artium, 
secondo le parole di Cesare: appare, perciò, almeno possibile che 
la primitiva figura di un eroe culturale abbia assunto solo nel clima 
politeistico romano il carattere di una divinità. E simili osservazioni 
potrebbero valere per tutte le divinità galliche, tra cui alcune hanno 
indubbi caratteri primitivi: così le raffigurazioni di un dio Cernunnos, 
non soltanto circondato dai più vari animali del bosco, ma fornito 
lui stesso di corna, fanno pensare a un originario ‘Signore degli 
Animali’. Anche il gran numero di dee della fertilità — tra cui 
i gruppi chiamati genericamente Matres o Matronae — o i culti 
ugualmente numerosi che si legano strettamente a singole sorgenti 
e ai quali si fanno presiedere divinità romane (p. es. Apollo) dotate 
di epiteti limitatamente locali, fanno pensare a una religione solo 
superficialmente adattata al politeismo. 


Sembra, dunque, arbitrario postulare un politeiszzo pan- 
celtico: ma ciò non significa l’inesistenza di ogni fondo reli- 
gioso comune tra i vari gruppi celti. Si pensi all’altissimo svi- 
luppo e importanza del sacerdozio presso di essi; l’istituzione 
dei druidi è comune a tutto il mondo celtico, dalle isole bri- 
tanniche all’Asia Minore. Non soltanto: ma i druidi realizza- 
vano anche un effettivo collegamento tra i più distanti e dispersi 
popoli celtici, se la tradizione relativa alle loro riunioni perio- 
diche cui sarebbero intervenuti da ogni parte del mondo cel- 
tico può esser considerata esatta. Gli antichi greci e romani 
attribuivano loro grande sapienza filosofica e determinate dottrine 
(p. es. della trasmigrazione delle anime), ma non è consiglia- 
bile dar molto credito alle loro affermazioni. Si sa che i druidi 
impartivano insegnamenti che potevano durare anche vent'anni 
e nel corso dei quali l’allievo imparava un immenso numero 
di versi: ciò richiama a mente l'istruzione brahmanica. Ai 
brahmani somigliano i druidi anche per il fatto che essi costi- 
tuivano una ‘casta’ particolare. Un simile tipo di sacerdozio, 
del resto, non richiede necessariamente una religione politei- 
stica: né i druidi, né i brahmani (e nemmeno i pontifices ro- 
mani) erano al servizio di particolari divinità, ma erano gli ‘esper- 
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ti’ di ogni faccenda religiosa. Oltre ai druidi, i Celti avevano 
anche altri tipi di sacerdoti, tra cui quelli che i romani chia- 
vano vates e che dovevano essere dei veggenti ispirati (esta- 
tici?). 


La tradizione irlandese rammenta quattro grandi feste annuali, 
ciascuna al primo di un mese e precisamente di febbraio, maggio, 
agosto e novembre; quella del 1 novembre era una festa dei morti, 
le altre tre si legavano a momenti stagionali dell'economia (alleva- 
mento e agricoltura). Nel nome di una sola di queste feste, quella 
del 1 agosto, appare il nome di una entità personale che è, di nuovo, 
Lug: non sembra un caso che proprio per quella data e proprio 
a Lugdunum Augusto istituisse una festa gallica di carattere politico. 


9. 1 GERMANI 


Quadri storici e documentazione. — Anche la documentazione 
relativa alla religione germanica si divide in due grossi gruppi di- 
stanti l’uno dall’altro nel tempo e nello spazio; e precisamente, uno 
dei gruppi riguarda i Germani a contatto con Roma, e allora si 
tratterà di testimonianze di autori romani (tra cui il più importante 
è Tacito), di epigrafi e di monumenti archeologici, dello stesso tipo, 
cioè, di documenti che abbiamo riscontrato per la Gallia; l’altro 
tiguarda i popoli germanici della Scandinavia e deriva da un'epoca 
molto più recente, in cui quei popoli erano già quasi totalmente 
cristianizzati. Si può aggiungere un terzo gruppo: nel corso della 
migrazione dei popoli e successivamente ad essa, di sempre nuove 
stirpi germaniche e sempre nuove comunità politiche si avranno 
testimonianze: dei Goti parleranno Giordane e Procopio, dei Fran- 
chi Gregorio di Tours, dei Longobardi Paolo Diacono, dei Sassoni 
Widukindo, per rammentarne alcuni; del resto, cronisti medievali 
osserveranno anche i Germani del Notd: così Adamo di Brema e, 
ancora nel 13° sec., Saxo Grammaticus. Ma della religione dei Ger- 
mani del nord abbiamo anche documenti diretti. Nel 17° sec. sono 
stati scoperti alcuni manoscritti in Islanda (isola occupata da coloni 
norvegesi che, pur mescolandosi con elementi celti e avendo contatto 
con gente cristiana, nel loro relativo isolamento hanno conservato 
più facilmente le antiche tradizioni pagane), manoscritti risalenti a 
un'epoca difficilmente precisabile tra 1’8° e il 10° sec., che conser- 
vano poemi di contenuto mitologico; essi furono copiati e pubblicati 
con il titolo di Edda, termine etimologicamente non ancora chiaro, 
che era il titolo di una raccolta in prosa di miti nordici fatta nel 
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13° sec. dall’erudito cristiano Shorri Sturlusson; questi riassumeva 
e rimaneggiava i poemi mitici a lui noti, tra cui anche quelli 
ritrovati in Islanda, ma anche molti altri che non ci sono pervenuti 
nella loro forma poetica. Oltre all’ ‘ Edda” poetico e a quello di 
Snorri, ci sono rimasti frammenti autenticamente precristiani dei poeti 
religiosi (gli ‘scaldi ’) nordici, soprattutto nella forma di kenningar 
(indovinelli di contenuto mitico). ì 


Il politeismo germanico. — Il quadro che gli autori romani 
ci presentano della religione dei Germani è ancora più ‘ bar- 
barico’ di quello che essi tracciano della religione gallica. Ce- 
sare dice che i Germani non conoscono dèi oltre al sole, alla 
luna e a Vulcanus (= fuoco), e non hanno neppure druidi, 
Tacito insiste sul fatto che essi non hanno immagini divine né 
templi. Gli autori accennano spesso a boschi sacri, a culti di 
alberi, pietre, fonti, ecc. Le iscrizioni, in cui funziona il mec- 
canismo dell’interpretatio Romana, non rivelano molto di si- 
curo per la forma autenticamente germanica della religione. 
Viceversa, le testimonianze medievali, integrate da numerosi 
toponimi teofori (cioè di nomi di luogo che — come il gallico 
Lugdunum — contengono nomi di esseri sovrumani) e da 
alcuni dati indiretti (come i nomi dei giorni della settimana, 
v. sotto) dànno l'impressione di un politeismo piuttosto atti- 
colato: ma questo entra in piena luce solo con l’Edda, e sa- 
rebbe ben difficile dire fino a che punto e a cominciare da quale 
epoca esistesse anche tra i Germani del sud. 

Una divinità il cui nome contiene la radice dei nomi di 
Dyauspitar, Zeus e Iuppiter, era venerata anche dai Germani 
del sud come appare da (forme anteriori di) quel nome divino 
che è implicito nel nome inglese del giorno di martedì, Tuesday. 
Questo nome — ricostruibile nella non direttamente docu- 
mentata forma di Tiwaz — era dunque quello di una divinità 
la cui interpretatio Romana dava Mars; del ‘ Mars’ germanico 
si conosce l’importanza anche dalle epigrafi; insieme con ‘ Mer- 
curius ’, egli è il dio più venerato con dediche; il suo simbolo, 
secondo fonti letterarie, era la lancia. Ora, nella tradizione nor- 
dica questo simbolo è del dio Tyr, datore di vittorie, dotato 
di una personalità mitologica particolare. Questa trasforma- 
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zione in un dio guerriero, dell’originario Essere Supremo cele- 
ste che la radice comune dei nomi di Dyaus, Zeus, ecc., sembra 
indicare, non deve sorprendere troppo, sia perché l’Essere su- 
premo stesso che ‘protegge i suoi fedeli in ogni campo, li pro- 
tegge anche in guerra, sia perché anche Iuppiter ha vari aspetti 
di dio datore di vittorie. In Tiwaz-Tyr, tuttavia, questo aspetto 
è prevalso al punto che l’inzerpretazio Romana vedeva in esso 
un Mars, mentre — a giudicare dal nome tedesco del giovedì 
(Iovis dies nella tarda antichità), Donnerstag — con Inppiter 
identificava il dio sud-germanico Donar, dio — come dice il 
suo nome — del ‘tuono’ (cfr. Iuppiter Tonans) e, presumi- 
bilmente, del fulmine (la sua arma invincibile, un prodigioso 
martello, paragonabile al vajra di Indra e alla clava di Hera- 
kles, adombrava probabilmente proprio il fulmine). Eppure, 
la possibilità di confronto tra Donar — 0, meglio, il dio nor- 
dico corrispondente, del quale si sa molto di più: Thorr — 
e Tuppiter finisce qui. Thorr, come Indra nell’India vedica, è 
il dio che combatte e vince sia gli avversari del suo popolo 
(e dei suoi guerrieri: i vikinghi), sia una serie di avversari 
mostruosi mitici; tra questi figura anche un essere paragonabile 
a Vrtra, il serpente cosmico; ma gli avversari più caratteristici 
di Thorr sono una specie di esseri particolari della mitologia 
nordica, i ‘giganti’ che abitano l’Utgard, cioè il ‘ mondo di 
fuori’ (rispetto al Midgard, mondo di mezzo, sede degli dèi 
e degli uomini) e che minacciano continuamente il cosmo di- 
vino (p. es. mediante il ratto della dea che detiene i pomi del- 
l'immortalità di cui si nutrono gli dèi): Thorr è, in questa lotta, 
il campione del mondo divino. Tuttavia, per quanto fosse popo- 
lare e diffuso il suo culto, egli non era considerato come il 
supremo dio del pantheon. Questa posizione spettava a Odin 
— presso i Germani del sud: Wodan — che nell’interpretatio 
Romana diventava Mercurius (cfr. ingl. wednesday = merco- 
ledì). Ora, il nome di Odin-Wodan risale alla stessa radice del 
ted. Wut = furore (un cronista medievale dice esplicitamente: 
Wodan id est furor) e, per molti indizi, il dio appare, infatti, 
come ‘quello del furore bellico, dio dei famosi derserkir, guer- 
rieri estatici dei Germani. Il suo aspetto guerriero, però, è dif- 
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ferente sia da quello di Thorr che da quello di Tyr, in quanto 
si fonda soprattutto su capacità magiche. Odin ha predominanti 
aspetti oscuri — i suoi animali-attributi sono il corvo e il lupo 
— che arrivano a uno stretto legame con il mondo dei (guer- 
rieri) morti. Nei miti egli appare per lo più come un vian- 
dante, cieco a un occhio, che viene sempre da lontano; egli è 
lo ‘ straniero’ — rappresentante del mondo di fuori (in questo 
e nel nesso con la magia possiamo scorgere i tratti che hanno 
facilitato la sua identificazione con Mercurivs-Hermes). Inoltre, 
il suo ‘furore’ non è soltanto bellico, ma anche ‘ poetico ’; 
egli non è solo dio dei vikinghi, ma anche degli skaldi. Egli 
è il dio che riesce ad assicurate agli dèi il possesso del wet, 
la bevanda sacrificale d’immortalità (cfr. il soma vedico), be- 
vanda inebriante, fonte anche dell’ispirazione poetica. In un 
suo mito, Odin s’impicca per nove giorni e notti ad un albero, 
soffre fame e treddo, ma mediante questa sua prova di ‘ morte ’ 
(iniziatica?), egli viene a scoprire le rune (cioè l’alfabeto ger- 
manico). — Il pantheon dell’Edda comprende numerose altre 
figure divine ben caratterizzate e differenziate, tra cui p. es. 
un dio che ha molti caratteri di ‘ trickster ’, Loki, in parte com- 
pagno di Thort, e allora la sua furbizia arriva Ià dove la forza 
di Thorr fallisce, in parte, però, nemico degli altri dèi, ingan- 
natore, menzognero, ecc.; inoltre, divinità femminili di non 
poco rilievo. La mitologia, inoltre, distingue tra due specie 
di divinità (cfr. i vedici deva e asura e, forse, fino a un certo 
punto, i Titani e gli dèi in Grecia), gli Asi e i Vani, tra cui 
questi ultimi, vinti dagli Asi, sarebbero caratterizzati, secondo 
un'ipotesi corrente, da un più esplicito rapporto con la sfera 
ctònia della fertilità. In alcuni miti dell’Edda è intuibile l’in- 
flusso cristiano, ma è difficile comprenderne la portata (p. es. 
nel mito di una ‘ fine del mondo’, ‘ crepuscolo degli dèi ’). 

A differenza dei Celti, i Germani non avevano una classe 
sacerdotale importante. Quanto alle forme del culto, si cono- 
scono molti dettagli su cui qui dobbiamo sorvolare: un ordi- 
namento cultuale elaborato, con feste periodiche accentrate 


intorno a templi, si trova soltanto nel nord, dove si sono for- 
mati regni e città. 
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10. cINA 


Abbiamo seguito — sotto l'aspetto religioso — la diffusione 
della civiltà superiore, nata nel Vicino Oriente, fino alle sue estreme 
propaggini spaziali e temporali in Occidente, cioè fino all’estremo 
ovest e nord europei, nello spazio, e fino al tardo medioevo nel tempo. 

In Oriente, finora, ci siamo fermati in India, prima zona appar- 
tata rispetto alla culla della civiltà superiore, zona in cui si è visto 
sorgere, sin dalla metà del 3° mill. a.C. una civiltà di tipo superiore 
(Mohenjo Daro), e più di un millennio dopo un’altra, sostanzial- 
mente inidiperidente, portatrice della religione ‘ vedica’. Ora ci resta 
da vedere, sempre sotto l'aspetto religioso, l'ulteriore diffusione della 
civiltà superiore in Oriente. 


Quadri storici. — Sulla scorta della tradizione cinese anche in 
Europa si è creduto che la civiltà superiore cinese fosse tra le più 
antiche del mondo: qualcosa di più scientificamente preciso si è 
venuti a sapere solo negli ultimi quarant'anni. Iri una località del 
l’attuale provincia cinese di Honan, i contadini, sin dagli ultimi 
anni del secolo scorso, cominciavano a trovate certi pezzi di osso 
levigato; su alcuni dei quali vi erano dei segni che sembravano di 
scrittura, ma indecifrabile, Studiosi cinesi capirono ben presto che 
quella scrittura — presente su circa il dieci per cento degli ossi — 
non era che una forma più antica dell’attuale scrittura cinese, e 
cominciarono a decifrarla. Ma solo nel 1929 presero inizio gli scavi 
sistematici nella località di Anyang, che portarono alla luce i resti 
della più antica civiltà superiore cinese, presente in quella zona sin 
dal 14° sec. (un millennio dopo la nascita della civiltà di Mohenjo 
Dato!). Si tratta di una civiltà di bronzo, in possesso della scrit- 
tura, dell’agricoltura superiore (il miglio coltivato è risultato quello 
che è nativo, allo stato selvatico, nella Mesopotamia!), della ruota 
e del carro, del tornio, — cioè delle principali conquiste del 4° mil. 
lennio nella ‘ mezzaluna fertile’; ma questa civiltà ha una sua fisio- 
nomia particolare che in parte si spiega con i suoi forti legami con 
le civiltà preistoriche che fiorivano ad oriente di essa. Ora, i Cinesi 
posseggono una letteratura assai antica (p. es. una raccolta storica: 
Stu-king; una raccolta poetica: Shi-king; un libro oracolare: Yi-king) 
di cui, però, s’ignorava l’origine precisa: ma ecco che i nomi dei re 
(e perfino la loro precisa successione) della dinastia Shang, ricordati 
in questa antica letteratura, trovarono precisa conferma nei testi 
degli ossi iscritti rinvenuti ad Anyang. Secondo la tradizione lette 
ratia, la dinastia Shang avrebbe regnato dal 1706 al 1100 circa; 
essa sarebbe stata preceduta dalla dinastia Hsia, a cominciare dal 
2205 e seguita da quella dei Tchou (Tsciù): ora, a partire dal 1400 
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circa, i re attribuiti alla dinastia Shang appaiono documentati nelle 
iscrizioni di Anyatig; data l’alta perfezione del trattamento del 
bronzo e il carattere già sviluppato della scrittura, c'è da supporre 
che la civiltà degli Shang fosse sorta altrove e portata ad Anyang 
in occasione del documentato trasferimento della ‘capitale’ da una 
sede ad un’altra; ma si tratterà di pochi secoli di differenza. Mentre, 
dunque, la dinastia Hsia appare favolosa, quella degli Shang è defit- 
nitivamente accertata; e così anche quella dei Tchou che, portata 
da una popolazione barbara, ne prese il posto e ne assimilò le 
forme culturali intorno al 1100 a.C. Sotto i Tchou si sviluppa un 
sistema feudale: il regno si estende, grazie alla sottomissione dei 
capi delle zone vicine, che, in cambio di tributi e di cooperazione 
militare, ottengono la pace e una relativa indipendenza. Alla luce 
dell’archeologia, si riesce a stabilire fino a che punto la tradizione 
letteraria (le cui parti più antiche risalgono all’inizio della dinastia 
Tchou) è autentica e fidata: ed in buona parte essa risulta tale. 


Prima delle scoperte archeologiche, nell’impossibilità di di- 
scernere tra tradizioni leggendarie e tradizioni storiche, la vera 
epoca storica della Cina cominciava soltanto con il periodo di 
Confucio (6°5° sec. a.C.) e del poco più recente Lao Tze, 
rispettivamente originatori del confucianesimo e del taoismo. 
Ora, Confucio (Kung-fu-tze) affermava sempre di non insegnare 
nulla di suo, ma soltanto l’antica saggezza che egli ritrovava 
nei vecchi testi di cui fu raccoglitore, editore e commentatore. 
Il suo insegnamento non riguardava dottrine metafisiche, né 
particolari credenze religiose, ma culminava in un corpo di 
norme di comportamento -— nel li (v. sotto) — desunte dalla 
tradizione. Lao-tze e i suoi discepoli si opponevano a questa 
sapienza erudita, nella convinzione che anche senza tutto quel 
bagaglio filologico e storico dei confuciani ci si poteva confor- 
mare al cammino (#40) normale dell’universo che era quello di 
tutti gli esseri, compreso l’uomo che semplicemente non do- 
veva turbarlo, ma lasciarsi guidare da esso. Sui due messaggi, 
opposti dal punto di vista del metodo, ma entrambi fondati 
sull'esperienza dell'ordine e dell'armonia universali ed entrambi 
rivolti verso un conforme comportamento umano, più tardi si 
sono innestati orientamenti che — per i concetti europei — 
sembravano più strettamente religiosi: il confucianesimo diede 
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origine a un ritualismo più pronunciato e, infine, anche a una 
specie di venerazione di Confucio stesso; il tacismo, da una 
parte a un misticismo (identificazione della persona con il f40, 
mediante la spogliazione dei caratteri personali), dall'altra parte 
a pratiche magiche fondate sulla convinzione della corrispon- 
denza tra i vari aspetti e settori dell’universo. 


La più antica religione cinese. — Della religione dell’epoca 
Shang c’informano con certezza solo le iscrizioni degli ossi 
(meno frequentemente: gusci di tartaruga) e di qualche vaso 
di bronzo, oltre che i muti ma a volte significativi ritrovamenti 
degli scavi. Gli ossi di Anyang (che oggi ammontano a circa 
200.000 pezzi, di cui una decima parte circa con iscrizioni) 
erano strumenti oracolari: si poneva (ed eventualmente si iscri- 
veva sull’osso) una domanda, poi si metteva l’osso (o il guscio 
di tartaruga) a contatto con il fuoco o con un apposito oggetto 
rovente che produceva su di esso una fenditura: dalla forma 
di questa si deduceva il responso degli antenati. Difatti, al 
centro delle credenze religiose stavano gli antenati che avevano 
anche un tempio: essi potevano esser consultati su qualsiasi 
questione (l'opportunità di muovere guerra a un popolo vicino, 
il tempo che farà il giorno dopo, l’esito di una malattia, il sesso 
del bestiame nascituro, ecc.); ma dai testi oracolari risulta che 
solo il re e la sua famiglia interrogavano, in questo modo, gli 
antenati. Pur formando una collettività, con un tempio unico, 
questi antenati (della famiglia regale) erano distinti anche per 
nome; non si trattava, tuttavia, del loto nome proprio, ma 
del nome di un giorno della ‘settimana’ (di dieci giorni: de- 
cade), forse quello in cui ciascuno di essi era nato (?); ciò 
sembra mostrare che nel culto si teneva conto tutt'al più degli 
ultimi dieci antenati (come nella Cina moderna solo degli ultimi 
sette: in ogni casa vi erano sette ‘ tavole degli antenati’ di cui, 
con la nascita di una nuova generazione, si eliminava sempre 
la più antica). Gli ossi menzionano tuttavia anche altri esseri 
sovrumani, tra cui grandeggia Ti (il ‘ dominatore ’) o Shang-ti 
(il ‘ dominatore supremo’ o il ‘ dominatore di lassù’ o sem- 
plicemente il ‘ dominatore Shang ’). Mentre i testi d'epoca Tchou 
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identificano questo Shang-ti con Tien, il Cielo, il termine T’ien 
non figura nei documenti di epoca Shang, onde rimane proble- 
matico se già in quest'epoca più antica Ti o Shang-ti avesse 
carattere celeste (quasi un Essere supremo di tipo primitivo) 
— il che spiegherebbe più agevolmente la successiva identifi- 
cazione — o se, invece, quest'idea uranica fosse propria dei 
Tchou, più primitivi, che in tal caso l’avrebbero sovrapposta 
al concetto, a loro estraneo, di un Shang-ti, eventualmente 
‘ primo antenato’ degli Shang, o, comunque, Essere supremo 
privo di caratteri celesti. 


Oltre a Ti, altri esseri sovrumani vengono nominati nelle iscri- 
zioni degli ossi oracolari; i loro nomi, di significato trasparente, non 
ci dicono molto: ia “ Figlia del Dragone ” lo “ Spirito Serpente ”, 
oltre che i vari fiumi; monti, venti trattati come ‘divinità’ non 
ci appaiono come figure complesse e organiche; certo, non bisogna 
dimenticare che la natura stessa della documentazione — le scarne 
menzioni dei nomi negli ossi — elude la ricerca relativa a simili 
entità. D'altra parte, neanche il materiale mitologico disponibile ci 
aiuta a ricostruire eventuali figure divine nel senso politeistico del 
termine; anche ciò può dipendere, almeno in parte, dal carattere 
della trasmissione del materiale mitico: questo, infatti, si trova in- 
cluso nei libri storici (e non nelle parti più antiche di questi) ed 
è fortemente schematizzato (p. es. i miti ‘culturali’ sono risolti 
in figure scialbe come il “ Primo Agricoltore ”, la “ Prima Tessi- 
trice ”, ecc.). In qualche caso eccezionale si intravede un mito auten- 
tico {p. es. nell’aition dell’inclinazione del cielo verso Porizzonte: 
questo parla di un essere mostruoso che doveva esser vinto — cfr. 
tutti i paralleli del Vicino Oriente, dell'India e della Grecia! — e 
che, dopo la sua sconfitta, voleva vendicarsi, facendo crollare il 
cielo; contrastato, vi riuscì solo parzialmerite, e da allora il cielo 
s'inclina verso la terra). Va fatta una menzione particolare del So- 
vrano Terra (concepito come maschile) che figuta nel mito cosmo- 
gonico, ma appare identico o, piuttosto, viene identificato con l’essere 
venerato nel culto sotto il nome di ‘dio del suolo’: ma ecco che 
neanche in questo caso si tratta di una ‘ figura divina’ precisa; in 
seguito all'ordinamento feudale dell’antica società cinese, quest’essere 
si rifrange in innumerevoli destinatari di culto; infatti, mentre il 
‘ dio del suolo’ venerato dal re è quello del territorio intero del 
paese, ciascun vassallo veneta il dio del pivprio feudo e ciascun 
proprietario di terreno quello del proprio terreno. 
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Tutto sommato, in base ai documenti, sarebbe azzardato par- 
lare di un ‘politeismo’ cinese: se mai, dobbiamo osservare 
qualche sviluppo politeistico in una religione fondamentalmente 
imperniata sul culto degli antenati e sulla concezione di un 
‘ Essere supremo *. Bisogna, però, tener presente che la docu- 
mentazione rimastaci illumina solo uno stretto settore — ter- 
ritoriale e sociale — dell'immenso mondo cinese. 

Nell’antica religione cinese non esisteva neppure un’orga- 
nizzazione sacerdotale: vi erano dei ‘sacerdoti’ — in realtà: 
fattucchieri, ma in certe zone della Cina settentrionale essi ave- 
vano caratteri di sciamani — che agivano per conto di privati. 
Esistevano, tuttavia, varie forme del sacrificio (che, probabil- 
mente, come l’oracolo stesso, richiedevano l’opera di personale 
specializzato), tra cui anche il sacrificio umano; le vittime umane 
venivano scelte tra i prigionieri di guerra. Ai sacrifici umani, 
per decapitazione, fanno accenni i testi degli ossi, parlando 
di diecine e — in un caso — di trecento vittime; questi accenni 
sono stati clamorosamente confermati dagli scavi che hanno 
portato alla luce, tra altri casi minori, in un luogo anche più 
di mille scheletri senza testa e, in un altro, vicino, più di mille 
teste, divise in gruppi di dieci e fornite di suppellettile sepol- 
crale: evidentemente si tratta di persone sacrificate. 

Povera in figure sovrumane, in miti e, forse, anche in forme 
di culto, l’antica religione cinese era, invece, ricchissima in 
due altre sfere della religione, in quella del simbolismo e in 
quella delle norme di comportamento religioso. Quanto al pri- 
mo, il suo studio è ancora agli inizi, ma sin d’ora appare certo 
che molti risultati cui C. Hentze è arrivato con un metodo 
parzialmente compromesso da un intuizionismo eccessivo che 
neanche il largo uso della comparazione riscatta del tutto, po- 
tranno esser confermati o soltanto modificati da ricerche più 
rigorose, e che, ad ogni modo, la convinzione fondamentale di 
questo studioso è pienamente giustificata: le raffigurazioni dei 
bronzi dell’epoca Shang sono cariche di simboli. Numerosi vasi 
sacrificali di bronzo portano, p. es., la raffigurazione estrema- 
mente stilizzata e dissolta in numerosi elementi singoli, di un 
volto mostruoso, il c.d. #40 #'ieb; ora, ciascuna delle singole 
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linee che compongono questo volto, può diventare, a sua volta, 
una raffigurazione stilizzata p. es. di altri animali — serpenti, 
uccelli, cicala, ecc. — o di oggetti, come un vaso sacrificale 
sorretto da due mani, ecc. Sia la frequenza, sia la varietà di 
queste raffigurazioni rendono indubbio che esse, per i Cinesi 
d’epoca Shang, erano significative, anche se la ricerca moderna 
incontra difficoltà nel ritrovare i loro significati. — D'altra parte, 
l’“ antica sapienza ” che Confucio pretendeva di aver ricavato 
dai testi antichi, riguardava soprattutto le norme di comporta- 
mento sia del re che dei governanti e dei semplici sudditi: e, 
difatti, i più antichi testi letterari cinesi che si conoscano, mo- 
strano l’implicita convinzione che il comportamento umano 
dev'essere in armonia con un ordine universale. II concetto del 
li — sebbene applicabile anche all’apparentemente più super- 
ficiale ed esteriore ‘ galateo” e alle minuziose norme d’educa- 
zione che regolano ogni minimo gesto quotidiano di un indi- 
viduo — ha le sue radici in una concezione non meno profonda 
di quella del rta vedico, concezione che diventa esplicita nella 
nozione del #40. Si tratta, ad ogni modo, di un'idea religiosa, 
in quanto il comportarsi secondo il lî — o, in ultima analisi, 
secondo il f#o0 — non solo presuppone la credenza in un’ar- 
monia universale, ma con ciò sottrae l’intera esistenza umana 
al dominio della contingenza, dandole un senso permanente. 


1l. GIAPPONE 


Nell’arcipelago che chiamiamo Giappone, la civiltà del bronzo 
arriva intorno all’inizio della nostra èra: ma di una civiltà superiore 
non si potrà parlare ancora per diversi secoli. Le isole giapponesi 
erano abitate da popoli primitivi, forse in parte non dissimili dagli 
Ainu attuali che ne rappresentano l’ultimo residuo. Si presume che 
due invasioni — una di gente uralo-mongola, l’altra di gente malese- 
polinesiana — abbiano dato origine, attraverso conflitti, assestamenti 
e amalgamazioni, all'ezbnos giapponese che solo con l’andar dei 
secoli sviluppò, sotto preponderanti influssi cinesi, una propria ci- 
viltà di tipo superiore. La nascita di questa può essere cronologica. 
mente situata intorno al 6° sec. d.C., epoca cui risalgono i primi 
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documenti scritti. Si tratta, ad ogni modo, della meno antica civiltà 
superiore dell'Oriente antico. 

Dal punto di vista della religione, è importante tener presente 
che nel 6° sec. d.C., insieme con tutti gli altri influssi culturali cinesi, 
artiva in Giappone, attraverso la Corea, anche il buddhismo cinese 
(v. sotto, p. 279). Tuttavia sono proprio testi dell’inizio dell’8° sec. 
che ci fanno conoscere la religione più autenticamente giapponese, 
quella che si usa chiamare shiztoismo con uti termine che già presup- 
poneva; in Giappone, il buddhismo e indicava, contrapponendola ad 
esso, la religione tradizionale; sembra, dunque, che i Giapponesi 
proprio di fronte alla penetrazione della nuova religione si siano 
resi corisapevoli della loro religtone autoctona che, del testo, pro- 
babilmente solo nel clima della nuova civiltà superiore ha assunto 
quelle forme che pli eruditi si affrettavano a fissare per iscritto. 
Questi testi sono il Kojiki (pron. Kogiki), un racconto della storia 
giapponese della cosmogonia fino al primo imperatote (leggendario) 
del Giappone (che la tradizione pone addirittura nel 7° sec. quanti 
Cristo!), e il Nihongi che, riassumendo il periodo trattato dal 
Kojiki, prosegue nel tempo della pseudo-storia. Un altro documento 
essenziale dell’antico shintoismo è contenuto nel codice Enghishiki 
del 9° sec., che tra i suoi 50 volumi dedica 10 alla codificazione 
religiosa (feste, templi, sacerdozi, ecc.) e, soprattutto, contiene un’ab- 
bondante raccolta di preghiere tituali (#orito). 


Qui parliamo soltanto dello shintoismo, religione politei- 
stica tuttora viva nel Giappone, dove, peraltro, anche molte- 
plici varietà del buddhismo hanno grande diffusione, senza ram- 
mentare la straordinaria fioritura di sètte religiose moderne. 
Come si è visto, il Kojiki offre una cosmogonia (che, invece, 
manca, 0 ci è rimasta in forme estremamente ridotte, nell’antica 
Cina); in essa sono implicati numerosi esseri puramenti mitici, 
ma anche le divinità più importanti del pantheon. La cosmo- 
gonia (= teogonia) comincia, come altrove, con una serie di 
generazioni divine prive di consistenza sia cultuale che mitica, 
per arrivare alla grande coppia primordiale di Izanaghi e Iza- 
nami che dìànno nascita alle singole isole giapponesi, ai tratti 
dominanti della natura, agli elementi. Izanami muore nel met- 
tere al mondo il dio-fuoco che le brucia le parti genitali; questo 
dio — che pur verrà venerato nel culto — viene ucciso dal 
padre disperato, ma dal suo sangue nascono altri dèi. Izanaghi 
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scende negli inferi per ritrovare la sposa (cfr. Orpheus) che, 
però, ha già mangiato del cibo degli inferi e quindi vi appar- 
tiene definitivamente (cfr. Persephone: i riscontri greci certo 
non dipendono da un influsso greco, ma da temi più antichi 
diffusi in larghe zone). Izanami appare al marito come un cada- 
vere putrefatto; Izanaghi fugge, inseguito dagli spiriti degli 
inferi, ma se ne libera praticando (e fondando!) il rito di puri- 
ficazione misaghi consistente in abluzioni; dal lavaggio del suo 
occhio destro nasce Amaterasu, la dea-sole, da quello dell’oc- 
chio sinistro la luna, da quello del naso il dio Susanoo. Ora, 
Amaterasu e Susanoo sono le divinità più importanti, vene- 
rate in culti (mentre la coppia primordiale non ha culti!), del 
pantheon shintoistico. La cosmogonia prosegue con le vicende 
di queste due divinità che concludono un patto d’amicizia: ma 
Susanoo è un dio che produce continuamente catastrofi (anche, 
ma non esclusivamente, di carattere meteorico: tempeste, tet- 
remoti, ecc.) e perciò mette sottosopra il palazzo celeste della 
dea; quando uccide anche le Tessitrici della dea, Amaterasu ne 
ha abbastanza e si ritira in una grotta (crisi cosmica: il sole 
non sorge più, la vita si ferma; cfr. la discesa di Ishtar, il cor- 
ruccio di Demeter, ecc.). Allora gli altri dèi si riuniscono in 
consiglio; il dio più saggio organizza un piano; egli fabbrica 
una collana, e uno specchio (due dei tre oggetti sacri — il 
terzo è una spada — che costituiscono i simboli sacri di Ama- 
terasu e della regalità, v. sotto, e che sono custoditi tuttora 
nel tempio di Amaterasu a Ise), poi riunisce gli dèi davanti alla 
grotta e fa eseguire a una dea una danza oscena che suscita 
una grande risata tra gli dèi adulti (cfr. Baubo nel mito di 
Demeter!). Amaterasu, allora, si affaccia all’ingresso della grotta 
e gli dèi le passano immediatamente dietro una corda di paglia 
intrecciata per impedire il suo reingresso (simile corda è quella 
che circonda i recinti sacri!). Amaterasu accetta lo specchio 
e la collana e rimane fuori della grotta. Susanoo viene bandito 
dal cielo e, secondo una versione, viene esiliato nel regno dei 
morti, secondo un’altra subisce (e con ciò fonda!) il rito di 
purificazione detto bardi. 

Oltre ad Amaterasu e Susanoo, oltre anche al dio-fuoco e 
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ad altri dèi implicati nelle vicende mitiche riassunte qui sopra, 
la religione giapponese conosce e venera nel culto diverse altre 
figure divine (come p. es. “ la dea del nutrimento ”, Toyo-uke- 
hime, cui è sacra la festa più importante dell’anno, la festa 
delle primizie, e che ha un santuario a Ise, presso quello di 
Amaterasu). La tradizione giapponese insiste sull'esistenza di 
“ ottocento miriadi ” di divinità. La credenza in un gran nu- 
mero o in un numero indefinibile di divinità accanto alle figure 
divine di primo piano non ci sorprende più in una religione 
politeistica: ne abbiamo visti esempi un po’ dappertutto, dalla 
Mesopotamia all’antica Roma. Ma in Giappone questa credenza 
ha un suo senso particolare. Là dove noi parliamo di ‘ divi- 
nità’, i giapponesi parlano di kazzi: ma Rami non significa sol- 
tanto ‘ divinità’ bensì è tutto ciò che esce dall’ordinario. Qui, 
dunque, la base primitiva — ‘ animistica’ o forse ‘ preanimi- 
stica’ -— è ancora nel primo piano della coscienza religiosa, e 
su questo piano si formano, quasi per eccezione, le figure com- 
plesse di un nascente politeismo. Questa fondamentale impor- 
tanza del concetto di kami spiega anche un altro aspetto della 
religione shintoistica: come ogni ‘spirito ’, così anche gli spi- 
riti dei morti e anche quelli degli antenati sono kami; perciò 
ogni famiglia discende da dei kami; ma se è così, è naturale 
che le grandi famiglie illustri non si accontenteranno di ante- 
nati kami qualsiasi, ma pretenderanno di discendere dai kami 
più grandi — e precisamente da quelli che noi chiamiamo divi- 
nità — e il sovrano sacro satà considerato come discendente 
dal kami sovrano, cioè dalla dea Amaterasu; questa discen- 
denza fonda la posizione sacrale dell’imperatore e i suoi em- 
blemi che sono quelli della dea di Ise. Sotto il segno del comune 
denominatore di kami si verifica, così, una certa oscillazione 
tra l’idea della divinità in senso prettamente politcistico e l’idea 
primitiva dell’antenato: non sarebbe facile dire, in che misura 
il culto degli antenati e l'idea della discendenza del re dalla 
divinità suprema celeste in Giappone dipendano dall’influsso 
dei fatti solo parzialmente analoghi della religione cinese. 
Anche le forme del culto shintoistico rivelano Ja relativa 
recenziorità dello sviluppo in senso politeistico della religione. 
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Vi è un sacerdozio pubblico che opera in nome dello stato (0 
meglio: dell’imperatore), sebbene, in origine, pare che fosse 
una ‘casta’ a disposizione dei privati; fatto sta che nelle sue 
funzioni molta parte hanno ancora le faccende private, come 
p. es. gli elaborati rituali di purificazione individuale. Sin dal- 
l’inizio dell’8° sec. i sacerdoti erano distinti in tre categorie, 
secondo le loro funzioni speciali; tra queste l’esorcismo e la 
divinazione hanno una parte importante. I sacrifici sono in- 
cruenti, le feste hanno carattere di riunione festiva popolare in 
cui non mancano gli elementi spettacolari. 


12. AMERICA PRECOLOMBIANA 


Il popolamento del continente ameticano ebbe inizio in epoca 
paleolitica, attraverso la lingua di terra che — al posto dell’attuale 
stretto di Bering — collegava ancora America con Asia; sempre 
in epoca remota, mediante spostamenti millenari, gruppi umani si 
diffusero dall’estremo nord all'estremo sud del continente. L’inter- 
ruzione della comunicazione terrestre mise fine alle migrazioni dal- 
l'Asia, ma non determinò un isolamento completo e definitivo del- 
l'America dal vecchio mondo, come dimostrano la comparazione etno- 
logica, per quel che riguarda le civiltà primitive, e l'archeologia, 
anche pet le civiltà superiori, attraverso numerose convergenze altri- 
menti inspiegabili. Una vasta circolazione culturale trasmetteva, at- 
traverso il Pacifico, irradiazioni delle civiltà estremo-orientali (a loro 
volta inseparabili, come. si è visto, da quelle del Vicino Oriente) alle 
coste occidentali tropicali e subtropicali dell’Ametica. Si tratta di 
una lenta e diffusa penetrazione di elementi e stimoli culturali di 
lontana provenienza, e petciò si comprende se la formazione della 
civiltà superiore in America non avviene né per opera esclusiva di un 
popolo particolare, né con la singolare rapidità che la caratterizza 
in Eutopa e in Asia, Le condizioni armibientali particolari e le tradi- 
zioni. preistoriche già differenziate dovevano richiedere, del resto, 
adattamenti non facili (si pensi p, es. all’assenza, nell'America. antica, 
di ogni animale adatio al traino; carri e ruota mancheranno nelle 
civiltà superiori americane; l'agricoltura di tipo supériore si con- 
centrerà intorno alla coltivazione del locale mais, ccc.). 

Sin dalla prima metà del 1° millennio a.C., in una zona così 
vasta come quella che va dal Messico al Perù si delineano i primi 
chiari indizi del passaggio alle forme della civiltà superiore: la civiltà 
c.d. di La Venta nel Messico e quella c.d. di Chavin nella regione 
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andina risalgono, infatti, a quell'epoca e mostrano già architettura 
monumentale, scultura in pietra, industrie che presuppongono co- 
munità sedentarie e società stratificata. Da questi inizi si sviluppa 
successivamente una grande varietà, locale e temporale, di singole 
civiltà superiori portate da gruppi etnici differenti, solo in parte 
identificabili. Tuttavia, ariche attraverso le notevoli differenziazioni, 
le grandi distanze e due millenni di storia (fino alla conquista spa- 
gnola), le civiltà superiori americane conservano elementi e forme 
fondamentali che le caratterizzano globalmente, nel loro insieme 
(p. es.: agricoltura concentrata sulla coltivazione del mais; società 
aristocratica con. particolare importanza della classe sacerdotale; ar- 
chitettura monumentale limitata quasi esclusivamente alle costru- 
zioni sacre; prevalenza, in queste, della forma di piramide; abbon- 
danza degli elementi teriomorfi nelle raffigurazioni religiose con 
prevalenza di felini e uccelli rapaci, del serpente, del colibrì, ecc.; 
sacrificio umano; importanza del calendario; giochi rituali, ecc.). 

Le fonti per la conoscenza delle religioni delle civiltà superiori 
americane si dividono in vati gruppi: 1) Fonti archeologiche ricchis- 
sime che pure rappresentano tuttora solo un’esigua parte di quanto 
le civiltà precolombiane hanno lasciato e gli scavi potrebbero portare 
alla luce; si tratta di complessi templari spesso grandiosi, di raffigu- 
razioni (sculture, bassorilievi, pitture, ceramiche, mel Perù anche 
tessuti, ecc.). Come dovunque i monumenti archeologici fiori siano 
accompagnati da testi scritti, essi sono di difficile interpretazione. 
Ma ci vengono in aiuto: 2) Le iscrizioni (nell'America centrale, ma 
non nel Perù: l’esistenza di una scrittura peruviana è ancora oggetto 
di discussione; la mancanza di epigrafi in pietra non l’esclude; i com- 
plicati complessi di cordicelle variamente annodate e colorate — 
i quipu — non sembrano, almeno finché non sono interpretati, rap- 
presentarne ‘un. equivalente). Le iscrizioni, in scrittura ideografica, 
sono, in generale, di scatsa estensione e solo patzialmente decifrate; 
esse contengono spesso date precise; 3) Le fonti scritte più abbon- 
danti, ma indirette e viziate dalla mentalità prescientifica e anche 
prevenuta dei loro autori, sono i resoconti di autori spagnoli (tra 
tanti, i più importanti, per il Messico centrale, Bernardino de Sa- 
hagùn, per lo Yucatan, Diego de Landa, per il Perù, Francesco de 
Avila, ecc.); la portata di queste fonti è limitata anche dal fatto 
che gli spagnoli hanno conosciuto solo l’ultima fase delle civiltà che 
illustrano. A queste fonti si aggiungono 4) gli scritti in cui autori 
indigeni — in patte già istruiti dagli spagnoli (ma esistono codici 
maya preispanici) — hanno tramandato le tradizioni dei loro popoli 
(p. es. il libro di Chilam Balam per i Maya dello Yucatan, il Popol 
Vuh per i Maya meridionali, ecc.; per il Perù si tratta solo di scritti 
di persone di sangue misto che conoscevano ancora la lingua indi- 
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gena); 5) Cen prudenza si possono valorizzare anche i fatti fol 
kloristici osservati tra gli indigeni attuali, discendenti dei creatori 
e portatori delle antiche civiltà, ma ota viventi in forme semi-pri- 
mitive. 


Popoli messicani 


Non si sa a quale popolo sia dovuto il grandioso com- 
plesso sacrale (oltre 7 km?) di Teotihuacîn che, attraverso tre 
fasi di stile ben distinte, ha raggiunto il suo massimo splen- 
dore intorno al 700 d.C. Esso comprende piramidi (che, come le 
zigqurat mesopotamiche, servono da piattaforme a templi) e ‘ palazzi ’ 
la cui decorazione rivela destinazione religiosa; sculture e bassorilievi 
(oltre al numero dei templi stessi) documentano una religione po- 
liteistica: tra le figure divine individuabili spiccano per importanza 
il semiteriomotfo ‘serpente piumato’ (che nelle fonti scritte più 
recenti si chiamerà Quetzalcoatl), il ‘ dio della pioggia’ (‘ Tlaloc ’) 
e il ‘dio del mais”: nomi convenzionali che si applicano a tipi ico- 
nografici solo relativamente stabili che ricorrono in tutte le antiche 
civiltà messicane. Teotibuac4n sembra essere espressione di una ci- 
viltà teocratica e sacerdotale (poca importanza dei guerrieri); come 
altrove, neanche qui resta quasi traccia del popolo comune che doveva 
abitare in capanne deperibili. A_Teotihuacin mancano documenti 
del sacrificio umano e campi per il gioco rituale della palla, due ele- 
menti che, invece, si ritrovano in altri centri dello stesso periodo 
‘ classico ’, come a Monte Albàn e a El Tajin. Il gioco stesso risale 
già alla civiltà di La Venta; il campo di gioco, nella sua forma tipica 
— di due T contrapposte — fa parte dei complessi sacrali messicani 
e maya, come lo stadio agonistico di quelli greci. Monte Alban rivela 
influssi maya; i suoi monumenti si attribuiscono agli Zapotechi (tut- 
tora abitanti nella zona), ma forse vi hanno avuto parte importante 
anche i Mixtechi; una specialità di Monte Alban è rappresentata da 
grandiose costruzioni scpolcrali sotterranee. In El Tajîn, attribuito 
(sempre congetturalmente) ai Totonachi che, però, confinavano con 
il gruppo maya degli Uaxtechi, prendono patticolare rilievo certi 
aspetti sanguinosi delle pratiche religiose, ugualmente comuni, spe- 
cic più tardi, a tutte le religioni meso-americane: riti (penitenziali?) 
di estrazione di sangue dalla lingua, dalle orecchie, ecc., e un intenso 
pensiero rivolto alla morte (raffigurazioni di scheletri, ecc.). In tutti 
i centri classici le pitamidi venivano periodicamente rinnovate (rico- 
perte con altra muratura); la periodicità di questi grandiosi rinno- 
vamenti pare indicare l’esistenza di grandi cicli calendariali. 
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Un periodo più recente — tra il 10° e 12° sec. — ha per pro- 
tagonisti i Toltechi e per centro archeologico più importante Tula. 
L'importanza storica dei Toltechi (che avrebbero ariche introdotto 
l’uso dei metalli ignoto ancora nel periodo precedente) appare dal 
largo raggio degli influssi che esercitano e che coinvolgono i Maya 
dello Yucatan: in questa regione, a Chichén-Itz4, si sarebbe trasfe- 
rito il grande re-sacerdote di Tula chie portava il nome del suo dio, 
Quetzalcoatl. Gli elementi costanti delle religioni centro-americane, 
già menzionati, sono presenti anche presso i Toltechi; nella loro 
civiltà guerriera e monarchica, più che di novità, si può parlare di 
maggiori accentuazioni di alcuni aspetti della religione, come p. cs. 
la posizione di Quetzalcoatl cui viene quasi dualisticamente contrap- 
posto un altro dio, Tezcatlipoca; l’importanza degli elementi cosmici 
(sole, luna, pianeta Venere); i riti sanguinosi e il sacrificio umano 
nella forma specifica dell’estrazione del cuore dal corpo vivo della 
vittima. 


L’ultimo periodo (14°15° sec.) è quello, meglio documen- 
tato, dell’egemonia dei c.d. Aztechi o Mexica (popolo del dio 
Mexitli = Huitzilopochtli) che, tra l’altro, hanno costruito la 
propria capitale a ‘Tenochtitlan, l’attuale Città del Messico. 
Nella loro religione sono presenti tutti gli elementi diffusi nelle 
civiltà più antiche: ma per essa la più abbondante documen- 
tazione permette ciò che per le più antiche religioni non è pos- 
sibile se non per deduzione, di avere, cioè, un quadro del- 
l'insieme organico di tutti i suoi aspetti (pantheon, organizza- 
zione sacerdotale, feste pubbliche, forme di culto, mitologia, 
ecc.). Qui ne rileviamo alcuni tratti. Le divinità sono in gran 
parte quelle che s’intravedono nelle religioni delle civiltà pre- 
cedenti, ma i testi ora illuminano i loro rapporti reciproci e la 
parte che esse hanno nella mitologia; si viene, del resto, a 
conoscere anche divinità che le raffigurazioni sole non permet- 
tono di individuare, come quel dio supremo, ma inattivo, che 
è concepito anche come androgino ed è posto alle origini d’ogni 
cosa; Quetzalcoatl e Tezcatlipoca sono, insieme, i principali 
organizzatori del cosmo, sono essi che, dopo quattro cataclismi 
cosmici, consolidano la distanza tra cielo e terra, ma, per il 
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resto, appaiono come potenze antagoniste; nel primo si con- 
centrano gli aspetti luminosi e benefici, nel secondo quelli 
oscuri e minacciosi dell’esistenza, nel primo (dall’aspetto terio- 
morfico del serpente) prevale la saggezza e la benevolenza (egli 
appare concepito anche come ‘eroe culturale ’), nel secondo 
(aspetto teriomorfo: giaguaro) il potere magico. Huitzilopoch- 
tli, quale dio tribale, è dio guetriero, ma nello stesso tempo 
anche dio solare (anche perchè il sole è concepito come grande 
guerriero che scaccia dal cielo la luna e le stelle). Per queste 
sue qualità, anche Huitzilopochtli, dio dell’estate e del sud, 
(aspetto teriomorfo: colibri) entra in antagonismo con Tezca- 
tlipoca, dio oscuro del freddo, della notte, del nord. D’altra 
parte, se il dio guerrieto-solare può assicurare il potete vitto- 
rioso al suo popolo, questo ha bisogno anche della fertilità 
della terra che il sole-Huitzilopochtli può dare solo insieme 
con la pioggia-Tlaloc: i due dèi vengono venerati, a Tenochti- 
tlan, sulla medesima piattaforma piramidale. Ma il pantheon 
azteco comprende un gran numero di divinità. Sia menzionato 
qui almeno Xipe, il dio vestito della pelle di un uomo scorti- 
cato, che le raffigurazioni mostrano già a Tcotihuac4n, a Monte 
Alban, presso i Mixtechi e i Toltechi. Dai documenti aztechi 
egli appare soprattutto come dio del sacrificio umano. Il sacri- 
ficio umano è dovuto a molte divinità, perché l’uomo deve dare 
la propria vita per sostenere l’esistenza del cosmo; Xipe è 
anche dio dei riti sanguinosi in cui l’uomo ugualmente si mor- 
tifica per gli dèi; d’altra parte, quale ‘ scorticato ’, il dio raffi- 
gura anche la pannocchia del mais, ‘scorticata ’, spogliata, per 
dare alimento e vita. Nei sacrifici umani i prigionieri di guerra 
(di guerre appositamente fatte per procurare vittime umane!), 
decapitati e scuoiati, erano i ‘ sostituti’ dei catturatori che dan- 
zavano tenendo in mano le teste, mentre le pelli venivano indos- 
sate da altri. Le carni della vittima erano ritualmente mangiate 
in un banchetto offerto dal catturatore. L’identificazione tra 
catturatore e vittima è rilevata da vari fatti tra cui: nella 
formula di cattura, il vincitore si dichiarava ‘ padre’ del vinto; 
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il catturatore non partecipava al pasto cannibalesco (‘dovrei 
mangiare me stesso? *, chiedeva); il catturatore veniva pianto 
come se fosse lui a dover morire, e ornato dei paramenti 
propri della vittima. Tutta quest’ideologia che affonda le radici 
nella pratica primitiva della caccia alle teste congiunta al canni- 
balismo rituale, si concentra nella figura divina di Xipe. 


I maya 


La civiltà maya si sviluppa dapprima in una zona che si 
estende su parti degli attuali stati Guatemala (regione del Petén), 
Honduras britannico e Messico (sud-orientale) e successivamente 
— per uno spostamento delle popolazioni dovuto all’invadenza 
della giungla si concentra tutta nello YucatAn, dove, del resto, 
era presente già nel periodo antico. Popoli maya, del resto, vive- 
vano anche più a sud, sulla costa del Pacifico, ma la loro civiltà 
— nel periodo che ne conosciamo — era più fortemente messica- 
nizzata, come appare anche dalla mitologia contenuta nel Popol 
Vuh. A differenza dei popoli messicani, i Maya condussero per secoli 
una vita pacifica, in un relativo isolamento, formando una plura- 
lità di stati teocratici. Solo nel tardo periodo (13°15° sec.) furono 
uniti in uno stato unico (capitale: Mayap4n) e le successive guerre 
civili rovinarono anche la loro civiltà. Questa civiltà, sin dalle sue 
fasi più antiche, si distingueva per un livello artistico eccezionale 
e per determinate conquiste culturali, specie nel campo dell’arit- 
metica (sistema vigesimale, concetto dello zero!) e nell’astronomia 
(calcolo straordinariamente preciso dell’anno solare, delle fasi lunari, 
della rivoluzione sinodica di Venere, ecc.). 

Della religione maya del periodo più antico si conosce solo 
quanto si può desumere dai monumenti archeologici; nelle iscrizioni 
— la prima delle quali risale al principio del 4° sec. (in uno dei 
più antichi centri sacrali del Petén, a Uaxactiin; altri grandi centri 
arcaici sono Tikal e Copn) — si leggono soprattutto le precise data- 
zioni calendariali. Ma sia i codici preispanici sia le notizie degli 
autori spagnoli sembrano documentare che la religione non ha subìto 
cambiamenti profondi nel corso dei secoli. Fondamentalmente si 
tratta dello stesso tipo di religione politeistica che abbiamo trovato 
presso i popoli messicani: in quale misura e con quali precisi ele- 
menti i Maya abbiano contribuito alla formazione di questo fondo 
religioso comune alle civiltà mesoamericane, è un problema aperto. 
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Non ci soffermeremo qui sui caratteri che sembrano pecu- 
liari della religione maya: menzioneremo tutt'al più la mag- 
gior accentuazione di una concezione dualistica, già adombrata 
dal simbolo di un dragone a due teste: è dalle fauci di una 
di queste teste che emerge il dio celeste Itzamn4 che ha spesso 
per attributi il sole e la luna ed è egli stesso posto in mezzo 
a una coppia di giaguari. Anche nel cosmo si contrappongono 
una pluralità di cieli a una pluralità di inferi, ciascuno con 
la propria divinità (in origine nove erano gli dèi degli inferi — 
i bolon ti ku — e forse nove erano anche quelli del cielo, seb- 
bene di questi ultimi i documenti più antichi non parlino, men- 
tre quelli più recenti fissano il loro numero in 13 che diventa 
anche il numero degli inferi); un’insistente presenza dell’idea 
della morte (raffigurazione di teschi, ecc.) si contrappone ugual- 
mente all’accentuazione dei valori vitali (monumenti fallici, 
ecc.). Quanto alla morte, è ancora da notare che i riti di sep- 
pellimento mostrano presso i Maya uno sviluppo particolare; 
le piramidi potevano servire anche da monumento sepolcrale 
(cfr. Egitto), come mostra il grandioso esempio di Palenque; 
il culto maya degli antenati — con la conservazione delle ceneri 
nelle teste di apposite statue o del cranio coperto da maschera 
— è privo di parallelo nell'America centrale. 

Dedicheremo, invece, un po’ di spazio al calendario maya. 
L’importanza del calendario è tra i caratteri comuni delle civiltà 
superiori precolombiane, ma sembra che i Maya gli abbiano dato 
particolare impulso con l’elaborazione di un sistema molto com- 
plesso. Senza illustrare questo sistema nei suoi dettagli, rile- 
viamo alcuni suoi caratteri: 1) Ogni data viene determinata 
attraverso una pluralità di riferimenti cronologici. Esiste, anzi- 
tutto, l’anno diviso in ‘ mesi’ di venti giorni (il 20 è la base 
del sistema numerico maya); vi sono 18 di questi ‘ mesi’ e alla 
loro durata complessiva si aggiungono cinque giorni (cfr. gli 
‘ cpagomeni’ in Egitto) per assimilare l’anno a quello solare. 
Ma parallelamente a questo periodo ne corre un altro: un ‘ anno ’ 
di soli 260 giorni, detto izolkir, e diviso in venti ‘mesi’ di 
13 giorni ciascuno. L’origine dello fzolkin può essere, come è 
stato proposto con argomenti plausibili, nel periodo non-ciclico 
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dei lavori e riti agrari; ma ciò che è caratteristico del sistema 
maya, è proprio il fatto che questo periodo è stato reso ciclico, 
cioè che, comunque, si ha un ciclo ricorrente privo d’ogni 
legame con le ricorrenze naturali. Così, ogni singolo giorno ha 
una posizione nell’anno solare, come uno dei giorni di uno dei 
‘ mesi’ di venti giorni, e, contemporaneamente, nello tzolkin, 
come uno dei giorni di uno dei ‘ mesi’ di tredici giorni. 2) Ma 
l’anno non è affatto, in nessuna sua forma, l’unità di tempo 
più grande per i Maya: essi distinguevano cicli di 20 anni e 
di 20 elevato a vatie potenze; si conosceva il ciclo col decorso 
del quale un giorno si ritroverebbe nuovamente nella stessa 
posizione sia nell’anno solare che nello tzolkin, ecc. Inoltre, i 
Maya conoscevano un’èra, a cominciare da un anno 0 (che, 
però, corrisponde a una data anteriore di millenni all’esistenza 
storica dei Maya; è, quindi, artificiale). In questo modo ogni 
giorno si situa in un’immensa rete cronologica che si estende 
sul’intera esistenza cosmica. 3) Ma non basta: le unità di tempo 
— i giorni della ventina, le ventine dell’anno, i giorni delle 
‘ tredicine* dello tzolkin, ecc., — ma anche i ventenni di un 
ciclo di 360 anni, ecc., — avevano, ciascuno, una propria 
divinità patrona. (Un ciclo particolare è dato, del resto, dal- 
infinito susseguirsi di ‘settimane’ di nove giorni dedicati ai 
nove bolon ti ku). Con ciò, il tempo — e ciascun suo momento 
— acquista anche una precisa fisionomia religiosa. 


Perù 

L’altipiano peruviano che ha dato nascita alla civiltà ‘ in- 
caica.*, non è un luogo isolato nella storia delle civiltà precolom- 
biane dell'America: tracce di civiltà superioti collegano in linea 
ininterrotta — attraverso Costa Rica, Panama, Columbia, Ecuador 
— l’Aimerica centrale con la regione andina, mostrando dovunque la 
presenza di elementi culturali comuni. La civiltà includeva, del resto, 
oltre all'attuale Perù, anche ia Bolivia, il Chile sett., e l’angolo 
nord-occ. dell'Argentina. 

La civiltà c.d. di Chavin (vw. sopra, p. 248 sg.) ha già architettura 
monumentale, steli con raffigurazioni, religione politeistica (simboli te- 
riomorfi: giaguaro, puma, condor, serpente, ecc.) e appena più tardi 
e più a sud (Paracas) un particolare sviluppo dei riti funebri (scp- 
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pellimento collettivo in grandi costruzioni; mummificazione!). Su 
queste prime civiltà si sovrappongono, successivamente, altre, più 
estese nello spazio e nel tempo (p. es. quella detta di Nazca). Nel 
petiodo ‘classico’ si possono distinguere un’area costiera (setten@ 
trionale e centrale) e una dell’altipiano meridionale; il centro sacro 
più grandioso di quest’ultima è Tiahuanaco, con i suoi templi, 
monumenti monolitici, immagini divine colossali; in una delle figure 
si individua Viracocha (v. sotto). Anche nel periodo post-classico che 
conosciamo meglio (dato che è durato fino all'occupazione spagnola 
e petciò ne abbiamo notizie scritte) si notano differenze tra le due 
aree principali, malgrado una certa amalgamazione dovuta alla do- 
minante civiltà ‘incaica’ (inca era il sovrano) dell’altipiano (popo- 
lazioni: aymara e quechua). Anche nella zona costiera sono presenti 
i temi fondamentali della religione incaica — come la coppia for- 
mata da un dio solare e celeste e una dea lunare e della fecondità 
concepiti come figli di un creatore, i sacrifici di lama (animale addo- 
mesticato che manca, invece, nelle civiltà mesoamericane!), i sacerdoti 
e le ‘vergini sacre’ (v. sotto), le feste solstiziali, ecc. — ma si 
osserva una maggior insistenza, nel culto e nei miti (tra cui alcuni 
tipici di ‘ dema ’!), sui vegetali alimentari tra cui primeggia il mais; 
manca, invece, o ha meno rilievo quanto nella civiltà dell’altipiano 
è dovuto alla stretta centralizzazione monarchica. 


La forma di civiltà che gli Spagnoli hanno trovato nell’alti- 
piano peruviano, è caratterizzata da una potente monarchia. 
Questa è direttamente collegata con la religione, in quanto l’inca 
è figlio e rappresentante terrestre di Inti, dio solare, mentre 
la sua sposa principale è in rapporto analogo con la dea lunare. 
Queste divinità sono figli di Viracocha, considerato come dio 
sovrano e creatore. Ma il pantheon include un gran numero 
di altre divinità; ciascuna di queste era venerata nel grande 
centro sacrale di Cuzco. Tra queste divinità vi sono alcune com- 
plesse e di primo piano (p. es. Pachacamac, già divinità suprema 
nella religione di un centro preclassico della costa; un ‘ dio del 
tuono * raffigurato con una specie di clava, che ha anche fun- 
zioni fecondatrici; una ‘ madre del mais’, ecc.), molte altre, in- 
vece, sono minori: parte di queste ha probabilmente acquistato 
rango divino solo nel dominante clima politeistico dell’epoca. 
Il pantheon incaico, infatti, assorbe, unifica e organizza le idee 
religiose di vario tipo, varia epoca e varia provenienza locale. ‘ 
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L’antico termine husca che indicava indistintamente innume- 
revoli oggetti (immagini, pietre, alberi, ecc.), luoghi (sorgenti, 
alture, ecc.), costruzioni (cappelle, tombe, ecc.) mostra ancora 
il sottofondo primitivo delle religioni politeistiche andine, carat- 
terizzato da una sacralità diffusa di tipo ‘animistico’. (Un 
fondo primitivo traspare anche dalle figure divine: in Vira- 
cocha si ritrovano caratteri di un creatore primitivo, mentre 
in certe tradizioni egli appare come ‘ eroe culturale ’). Le buaca 
locali venivano in parte inserite nel pantheon nazionale, mentre 
la religione ufficiale combatteva, almeno in certi periodi, quelle 
d’importanza puramente locale che minacciavano l’unità reli- 
giosa dell’impero. 

Il culto comprendeva tutte le forme tipiche delle religioni 
politeistiche. Le più importanti feste annuali — caratteristica- 
mente per una religione in cui il sole aveva un così grande 
rilievo — si legavano, malgrado le prevalenti componenti lunari 
del calendario, ai solstizi e agli equinozi {quella del solstizio 
invernale forniva l’occasione delle iniziazioni maschili che pre- 
vedevano una gara di corsa rituale verso una cima montana). 
Tra un'immensa varietà di offerte sacrificali spicca il sacrificio 
cruento, la cui vittima normale era il lama (scelto secondo il 
suo colore per il culto delle singole divinità!), ma vi erano 
anche sacrifici umani, le cui vittime — salvo eccezioni — erano 
bambini e vergini (cioè esseri umani ‘ puri ’). 

Il sacerdozio era gerarchicamente organizzato (con a capo 
un ‘ sommo sacerdote ’ che era normalmente un fratello minore 
dell’inca) e comprendeva un gran numero di cariche specializ- 
zate (veggenti, sacrificatori, guaritori, sacerdoti templati, ecc.). 
Una menzione particolare spetta all’organizzazione delle ‘ ver- 
gini sacre” (‘vergini del sole’ secondo i cronisti spagnoli che 
riferivano tutto al sole) che venivano ‘elette’ nelle varie re- 
gioni dell’impero e dovevano vivere, in castità, in un edificio 
particolare: esse preparavano certi ingredienti sacrificali (di 
mais), ma in parte esse stesse erano destinate ad esser sacrifi- 
cate. Anche quest’organizzazione era gerarchicamente sottoposta 


a una sacerdotessa principale che contava anche come sposa del- 
l’inca. 
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PARTE QUARTA 


Nella parte precedente si è parlato solo delle religioni (più 
o meno pronunciatamente) politeistiche sorte, in vari luoghi ed 
epoche, insieme con la formazione stessa delle varie civiltà di 
tipo superiore. Il politeismo ci è apparso, infatti, quale forma 
religiosa caratteristica delle civiltà superiori antiche; e poiché 
queste non ci sono risultate completamente indipendenti l’una 
dall’altra, ma collegate in un unico grande filone storico — 
quello delle irradiazioni di elementi e stimoli partiti dalle civiltà 
superiori via via costituite ed atti a suscitarne altre e nuove 
dovunque trovassero condizioni favorevoli — si può dire che 
anche la storia delle religioni politeistiche, vista nelleisue grandi 
linee, sia una storia unica. Anche, però, a parte questa conce- 
zione che, tuttavia, non deve far dimenticare né l’originalità 
né la notevole autonomia delle singole religioni politeistiche, 
sta di fatto che queste rientrano agevolmente in un’unica trat- 
tazione, sia per le loro analogie strutturali (appunto come reli- 
gioni politeistiche), sia per l'analogia tra i processi storici (la 
formazione delle civiltà superiori) nel corso dei quali si sono 
costituite. 

Oltre alle religioni politeistiche, però, le civiltà superiori ne 
hanno prodotto anche altre che si scostano dalla linea illu- 
strata nella parte precedente. Per cominciare a parlare di que- 
ste, è oppottuno fare una distinzione — sia pure provvisoria 
nei suoi termini troppo netti — che, come ogni distinzione 
tipologica, serve soprattutto a dare un primo orientamento 
nella varietà dei fatti concreti. 

Anzitutto, se il politeismo appare come la forma religiosa 
caratteristica delle nascenti civiltà superiori, ciò non significa 
che esso ne sia la forma obbligata: si vedrà che in alcuni casi 
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una nuova civiltà superiore sorge con una religione rzonozei- 
stica. Questi casì ci porteranno a conoscere un tipo di religioni 
di cui finora non si è parlato, senza, tuttavia, farci allontanare 
dall'ambito delle civiltà superiori nascenti. 

Ma vi è, poi, un altro tipo di casi. Le civiltà superiori, una 
volta formate, ciascuna con la propria religione, non restano 
immobili e immutate, né del resto, isolate; alcune vengono 
travolte insieme con l’unità politica che le sosteneva, altre si 
esauriscono e decadono, altre vengono assorbite da qualche 
civiltà estranea che si sovrappone ad esse; altre, invece, si rin- 
novano, creando — sia sotto stimoli esterni, sia per conse- 
guenza del loro dinamismo interno — nuove forme culturali: 
nel corso di queste trasformazioni qualche volta si creano anche 
nuove religioni. Questi casi — cioè le religioni sorte in un 
‘ secondo momento’ nelle civiltà superioti già in possesso di 
religioni più antiche — costituiscono un altro tipo di religioni 
timaste escluse dalla parte precedente. 

Questi due tipi di religione, entrambi di grande importanza 
storica, saranno l'argomento di quest’ultima parte della nostra 
Introduzione, parte, dunque, alquanto eterogenea, in quanto, 
a differenza della precedente, non si limita a un solo tipo di 
religioni. Ma anche se è così — infatti, si tratta, ormai, anche 
fuori d’ogni altra considerazione, di parlare delle religioni finora 
non menzionate, quali che esse siano, — bisogna dire che, a 
guardar meglio, la distinzione sopra tracciata tra i due tipi di 
religione che dovremo illustrare, non va intesa in maniera 
rigida. Come si vedrà, le civiltà superiori che sorgono con una 
religione monoteistica, si formano in aree già da tempo coin- 
volte nelle irradiazioni di più antiche civiltà superiori, rispetto 
alle quali esse stesse, pur nella loro autonomia, rappresentano 
un ‘ secondo momento ’. Né sarebbe del tutto giustificato distin- 
guerle troppo radicalmente, come ‘nuove’ civiltà, da quelle 
che si presentano solo come nuove fasi e forme di civiltà più 
antiche: la relativa continuità etnica, politica, linguistica, ecc. 
che assicurano una certa unità a uno svolgimento culturale, 
spesso non impediscono trasformazioni così profonde da far 
subentrare vere e proprie civiltà nuove al posto di quelle tra- 
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dizionali. Infatti, si vedrà che le religioni distinte nelle due 
categorie provvisorie hanno spesso caratteri tipologici comuni 
(oltre a quello negativo di non esser politeistiche): sia accen- 
nato qui solo al fatto che esse in gran parte si presentano come 
religioni ‘ fondate ’; ciò vale sia per religioni monoteistiche nate 
con una nuova civiltà superiore (come il mazdeismo dell’antica 
civiltà iranica, l’islamismo di quella araba e, almeno in una 
certa misura — attraverso le istituzioni attribuite a Mosè — 
l'ebraismo antico), sia per. religioni sorte all’interno di più an- 
tiche civiltà superiori (come il buddhismo, il giainismo, il cri- 
stianesimo, ecc.). Questa vera © presunta dipendenza da un 
fondatore mostra, ad ogni modo, che queste religioni avevano 
la coscienza di distaccarsi da una tradizione più antica. 

Mentre nella parte precedente l’ordine dell’esposizione delle 
singole religioni era dato nei fatti stessi — nella cronologia 
della diffusione delle civiltà superiori — in quest’ultima parte 
ogni criterio nella scelta dell’ordine in cui si illustreranno le 
varie religioni sarebbe ugualmente arbitrario: queste religioni, 
infatti, sorte all’interno delle singole civiltà, possono essere e, 
in parte, sono del tutto indipendenti l’una dall’altra. In parte, 
dicevamo, perché d’altronde ‘tra diverse di esse vi sono nessi 
storici importanti. Ed è proprio in considerazione di ciò che — 
anziché scegliere un ordine meccanicamente cronologico o geo- 
grafico — si terrà presente l’oppottunità di non spezzare impor- 
tanti linee storiche (come p. es. quella che dall’antico ebraismo 
porta al cristianesimo e all’islamismo); si tratterà di scegliere 
un ordine qualsiasi purché le connessioni storiche, là dove esi- 
stono, non vengano obliterate. 

Un’ultima avvertenza: nel campo delle religioni qui trat- 
tate e specie di quelle che hanno un importante aspetto ‘ dot- 
trinale’, è frequente la formazione di sètte (considetate o no 
come ‘ereticali’ da una comunità preesistente); ugualmente 
si possono osservate formazioni ‘sincretistiche’ tra due reli- 
gioni venute a contatto in una determinata area culturale, che 
si atteggiano a nuove religioni, rifondendo elementi delle due 
preesistenti; inoltre, ai margini delle singole religioni (o sin- 
cretismi), possono presentarsi diverse elaborazioni specula- 
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tive che oscillano in varia misura tra filosofia e dottrina 
religiosa (p. es. la c.d. gnosi). Sarebbe ben difficile di- 
stinguere, in ogni singolo caso, con precisione geometrica 
tra una religione e ciò che è invece da considerarsi solo come 
una setta, una formazione sincretistica o una dottrina filosofico- 
religiosa; spesso dipende solo dal criterio empirico della mag- 
gior importanza storica assunta, se noi definiamo come ‘teli- 
gione * nuova e autonoma ciò che in origine non era che una 
setta di un’altra religione, mentre lasciamo la definizione di 
‘ setta’ a movimenti religiosi che, per quanto originali per orien- 
tamento, hanno avuto breve vita o limitato sèguito. Qui non 
faremo un problema di tutto ciò: ricordiamo che la comple- 
tezza non è mai stata tra i nostri fini. Così accadrà che p. es. 
al manicheismo si dedicherà un breve capitolo, mentre il man- 
deismo sarà appena menzionato. Del resto, creazioni spirituali 
importantissime, in cui tuttavia l’aspetto religioso non appare 
esclusivo né determinante — come il confucianesimo e il 
taoismo cinesi — sono state e verranno ancora menzionate del 
tutto marginalmente, là dove esse hanno una patte più appa- 
riscente nella storia religiosa; a maggior ragione possiamo tra- 
scurare le varie formazioni di culti comunemente detti ‘ misteri ” 
nel mondo ellenistico-romano: malgrado le loro particolarità 
e le loro basi iniziatiche, essi non sono religioni autonome, ma 
prosperano all’interno del politeismo antico. 


1. BUDDHISMO 


Precedenti. — Si è accennato (sopra, p. 198 sgg.) alla gra- 
duale ma profonda trasformazione che l’antica religione politeistica 
dell’India (la religione ‘ vedica ’) ha subìta nel periodo dei Brahmana 
€, soprattutto, delle Upanishad: al centro dell'interesse teligioso 
non erano più tanto le figure divine, quanto il rito onnipotente; 
nella formula rituale — nel brabman — si scopriva l'essenza comune 
a tutte le cose; la distinzione tra essenza ultima e contingenze (o 
apparenze) si estendeva anche alla persona umana che, spogliatasi 
dei caratteri contingenti, ritrovava il proprio atzz4n — ultimo noc- 
ciolo del suo ‘sé’ — identico al brabman dell’universo. Nello 
stesso periodo upanishadico si sviluppa l’idea del karman, la legge 
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universale secondo cui ogni azione — in quel mondo contingente- 
apparente dell’eterno mutare e fluire che è il sarmzsara — provoca 
automaticamente conseguenze e con ciò lega a questo mondo chi la 
commette, anche attraverso innumerevoli vite (reincarnazioni) che 
saranno migliori o peggiori secondo le azioni compiute. La libera- 
zione (moksa) da questa catena fatale delle azioni e delle conse- 
guenze, che lega all’esistenza, diventa lo scopo agognato dell’indiano 
d’epoca upanishadica. Il bisogno del distacco dal mondo contingente 
mediante la meditazione e l’ascesi si afferma sempre di più, 
e se si arriva a teorizzare quattro tappe della vita individuale — 
la prima in cui si studia, la seconda in cui si è padri di famiglia, 
la terza in cui si abbandona la famiglia e ci si ritira nel bosco a 
meditare e la quarta in cui ci si dedica all’ascesi — vuol dire che 
questa successione di modi di vivere, ariche se probabilmente 
lontana dall’esser adottata di regola da tutti, rientrava in un cetto 
senso nella normalità prevista. 

Non doveva esser trascurabile il numeto di eremiti e asceti 
nei boschi vicini agli abitati in quell’India del 6° sec. a.C. che 
vide l’attività del ‘Buddha’ e del ‘Mahavita’; né questi due 
asceti al cui insegnamento risalgono le origini delle due grandi reli- 
gioni ‘ eterodosse ’ (rispetto al brahmanesimo) dell'India — il bud- 
dhismo e il giainismo — furono i soli a trarre un messaggio o 
materia di predicazione dalle proprie esperienze di eremiti asceti: 
infatti, abbiamo notizie (purtroppo quasi esclusivamente da fonti 
buddhiste e giainiste, quindi raramente prive d’intenti polemici) di 
riumerosi altri insegriamenti e conivnità religiosi della stessa epoca, 
tra i quali alcuni — come p. es. gli ajivika — sopravvissero per se- 
coli. Tuttavia, solo le due religioni menzionate ebbero un avvenire 
più grande: il giainismo che tuttora vive in India, seppure conti 
meno di un milione e mezzo di aderenti, e il buddhismo che, pur 
scomparso dall’Iridia verso il 12° sec. d.C., si è diffuso nella maggior 
parte dell'Asia ed ha centinaia di milioni di fedeli. 


Le fonti, — Se si vuole studiare il buddhismo, com'è naturale, 
sin dalle sue origini, la questione delle fonti si pone come preli- 
minare: infatti, benché il buddhismo abbia scritture ‘canoniche ’, 
le sue origini e i primi secoli della sua esistenza non sono diretta- 
mente documentati. Il canone — il c.d, Tripitaka (in pali: Tipitaka), 
cioè i “ tre canestri ”, perché composto di tre raccolte (‘ canestri ”) 
di scritti riguardanti rispettivamente la disciplina monacale (Vinaya), 
gli insegnamenti del Buddha in forma di dialoghi (Sutra) e la dot- 
trina (Abhidharma) — ci è rimasto in varie forme divergenti (anche 
se non nella sostanza del contenuto), ciò che dimostra una lunga 
storia anteriore al suo costituirsi. Il Buddha stesso non ha scritto 
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nulla e, sebbene, secondo la tradizione buddhista, subito dopo la 
sua morte (0, secondo l’espressione buddhista: la sua entrata nel 
Nirvana) i suoi seguaci si siano riuniti in ‘concilio’ per fissare 
l'insegnamento del maestro, gli studiosi moderni sono del parere 
che nessuno scritto buddhista risalga ai primi 3-4 secoli dopo la vita 
terrena del Buddha e che già anteriormente alla redazione delle 
prime scritture sacre siano esistite differenti scuole con una cetta 
varietà di tradizioni, dottrine, regole. Dopo l’epoca delle prime 
scritture, poi, la letteratura buddhista si amplia in misura crescente 
e diventa immensa. Non sempre è agevole stabilire il valore delle 
fonti per i periodi più antichi: a volte un testo cinese può essere 
la traduzione di un originale indiano andato perduto e più antico di 
tanti testi indiani. Il buddhismo antico entra nella luce della storia 
sotto il re Ashoka del 3° sec. a.C.: questo re della dinastia dei Maurya 
che, fondata nella seconda metà del 4° sec., regnava sul primo grosso 
stato e, anzi, impero che si sia costituito in terra indiana, si è con- 
vertito al buddhismo ed ha attivamente contribuito alla sua propa- 
gazione, pur praticando una perfetta tolleranza religiosa; tutto ciò 
appare da documenti epigrafici che conservano i suoi editti. È 
nel periodo di Ashoka (e, secondo la tradizione, per opera di suo 
figlio e di sua figlia fattisi monaci) che il buddhismo arriva in Ceylon, 
varcando per la prima volta i confini dell’India. Per i periodi succes- 
sivi la documentazione (anche archeologica) diventa gradualmente 
più consistente: ma per i primi tempi della religione e per la vita 
e predicazione del Buddha stesso, non si ha che la tradizione con- 
servata in scritti redatti secoli più tardi; essa conserva certamente 
anche dati di valore storico, ma la sua natuta, ispirata a criteri reli- 
giosi anziché storici, rende estremamente difficile distinguere questi 
dati da quelli puramente o in buona parte leggendari. ì 


Il Buddha. — Il nome ‘ Buddha’ non è un nome proprio: 
significa lo ‘svegliato’ (e non proprio l’ ‘illuminato’ come 
spesso si legge), colui che ha sperimentato il ‘ risveglio ’ (bodbi). 
La persona che si indica con questo titolo (a parte, adesso, la 
tesi dell’esistenza di numerosi altri ‘ Buddha’, v. sotto) era, 
secondo” la tradizione, Siddhartha del lignaggio Gautama del 
clan Sakya che costituiva uno staterello nel tetritorio dell’attuale 
Nepal; Siddhartha sarebbe stato figlio del re di questo stato 
(donde era soprannominato Sakyamuni, ‘ il sapiente dei Sakya ’, 
mentre il nome Gautama o Gotama Buddha indica la sua di- 
scendenza più precisa). Figlio di un re (e, perciò, appartenente 


266 


. alla classe guerriera, anziché — come, però, un’altra tradizione 
afferma — a quella brahmanica), egli è nato nel 6° sec. a.C.: 
gli studi moderni fissano le date della sua nascita e della sua 
morte nei termini approssimativi di 560-480. Senza badare 
troppo ai numerosi dettagli leggendari intorno alla sua nascita 
(egli sarebbe, p. es., entrato nel corpo della madre durante un 
periodo di astinenza sessuale di questa e sarebbe poi uscito 
dal suo fianco, ecc.), ricorderemo soltanto che, secondo la tra- 
dizione (del tutto incontrollabile), il giovane principe sarebbe 
stato educato a corte, al riparo di ogni contatto con le brutture 
della vita; ma un incontro casuale, durante una passeggiata 
nel giardino, con un vecchio, con un ammalato e con un cada- 
vere (che si stava per seppellire), gli avrebbe rivelato il dolore 
dell’esistenza. Portata a termine la seconda tappa della normale 
esistenza di un uomo — cioè avendo sposato una donna e gene- 
rato un figlio — Siddhartha Gautama avrebbe abbandonato la 
corte per ritirarsi nei boschi a far l’eremita e a seguire gli inse- 
gnamenti di vari asceti; non trovando soddisfazione in nessuno 
di questi insegnamenti, si sarebbe fatto poi asceta solitario, 
sottomettendosi a privazioni inaudite che gli avrebbero procu- 
rato l’ammirata adesione di cinque altri eremiti. Ma arrivato 
all'estremo limite dell’ascesi, egli ne comprende l’inutilità e, 
dopo essersi ridotto al minimo della vitalità (“ a un millesimo 
delle forze vitali ”), ricomincia a nutrirsi, con grave delusione 
dei suoi cinque seguaci che l’abbandonano e si recano a Benares. 
Ma il futuro Buddha sente ormai che il ‘risveglio’ è vicino: 
esso avviene, infatti, in una notte d’estate, sotto un albero 
pippal (= ficus religiosa). Raggiunta la perfezione e l’onni- 
scienza, il Buddha, dopo sette settimane di permanenza nel 
luogo del ‘ risveglio’, decide di proclamare al mondo la verità, 
e sceglie per primi discepoli i cinque che lo hanno abbando- 
nato; perciò parte per ritrovarli e davanti a loro, dopo aver 
rivelato di essere, ormai, un Buddha, pronuncia il celebre ‘ di- 
scorso di Benares”. Il testo di questo discorso, nella forma 
in cui è rimasto, è stato redatto, ovviamente, diversi secoli 
dopo la vita terrena del Buddha: tuttavia, sia l’importanza che 
la tradizione gli attribuisce, sia il suo contenuto stesso (a parte 
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qualche concetto dovuto forse ad ulteriori elaborazioni) sugge- 
riscono di vedere in esso un documento che rispecchi abba- 
stanza fedelmente il nocciolo del messaggio buddhista. Anche 
dei decenni successivi della vita del Buddha la leggenda sa 
riferire molti dettagli; ‘egli li passò, ad ogni modo, migrando 
di luogo in luogo — ma probabilmente sempre in quell’angolo 
nord-orientale dell’India che è la culla del buddhismo — e 
convertendo numerosa gente. Alla sua morte anche la tradi- 
zione attribuisce una causa naturale. 


Il buddhismo antico (hinayana). — Il ‘ discorso di Bena- 
res’ contiene “ le quattro sublimi verità ” e precisamente: 1) 
la verità dell’esistenza del dolore: tutto è dolore nel mondo, la 
nascita, la vecchiaia, la morte, l’esser legati a ciò che non si ama, 
l’esser separati da ciò che si ama e, in generale, i cinque ‘ aggrega- 
ti° (skarndbha) di cui si è composti (v. sotto); 2) la verità dell’ori- 
gine del dolore, che consiste nella ‘sete’, cioè nel desiderio, 
desiderio del piacere, desiderio di essere, desiderio di non es- 
sere (in quanto ogni desiderio ci ‘lega al mondo dominato dal 
karman e perciò ci costringe a rinascere); 3) la verità dell’arre- 
sto del dolore, che si realizza con l’eliminazione della ‘sete’ e 
4) la verità dell’ottuplice via che conduce all’atresto del dolore; 
questa ottuplice via — così tramandata dalla tradizione — 
corre, cioè, su otto piani paralleli e distinti (via della ‘ giusta 
fede’, della ‘giusta parola’, della ‘ giusta azione ’, ecc.). 


La tendenza a distinguere un preciso numero di cose, feno- 
meni, norme ecc., è caratteristica del pensiero speculativo indiano 
e non soltanto di quello buddhista; non si sa, naturalmente, se il 
Buddha stesso si esprimesse secondo questa forma del pensiero. An- 
che la distinzione di cinque skandba — la materia, i sentimenti, le 
percezioni, gli impulsi, gli atti di coscienza (ma si tenga presente 
che questi termini occidentali non corrispondono che in maniera 
assai vaga a quelli indiani, sostanzialmente intraducibili senza un 
adeguato commento) — è relativamente poco importante rispetto 
al concetto stesso secondo cui ogni persona è composita, un aggre- 
gato di questi ‘aggregati’ che non hanno esistenza in sé stessi. 
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Il più antico buddhismo nega l’esistenza dell'io — pro- 
dotto contingente dell'incontro di un determinato aggregato 
di materie con un determinato aggregato di sentimenti, con un 
altro di percezioni ecc. — e quindi anche la possibilità di qua- 
lificare qualcosa come ‘mio’: il dolore stesso è ‘mio’ sol- 
tanto finché non comprendo che ‘io’ non esisto se. non per 
effetto di un aggregarsi di elementi eterogenei; la compren- 
sione di questa ‘verità’ implica lo spezzarsi di ogni legame 
che ‘mi’ unisce al mondo del dolore. Nel ‘ discorso di Bena- 
res’ il Buddha si presenta come salvatore, portando il mes- 
saggio dell’eliminazione del dolore insito nell’esistenza; e si 
presenta come Buddha, cioè come colui che, avendo superato 
la condizione umana, non deve più rinascere. Lo scopo del- 
l’uomo è, infatti, di sottrarsi al karmz4r che ci fa rinascere con- 
tinuamente per scontare le conseguenze delle nostre azioni nel 
mondo; il Buddha non rinasce più, bensì entra nel nirvana, 
concetto variamente spiegato nelle varie correnti buddhiste e 
negli studi occidentali — dalla non-esistenza totale a uno stato 
paradisiaco — ma la cui sostanza è ad ogni modo nell’essere 
l'opposto della vita dolorosa determinata dal karmzan. Nello 
stesso tempo la tradizione presenta il ‘discorso di Benares” 
anche come atto di fondazione del Sangha, cioè della ‘comu- 
nità’ buddhista, dato che i cinque ex-discepoli ora nuovamente 
aderiscono all’insegnamento del Buddha e diventano i primi 
cinque monaci buddhisti. Questa comunità si accresce poi via 
via durante la vita terrena del Buddha e ancora di più nei 
tempi successivi. La comunità buddhista non è, tuttavia, limi- 
tata ai soli monaci; questi sono sostenuti da un’ampia cerchia 
di laici. Per far parte del laicato buddhista basta pronunciare 
la ‘formula dei tre rifugi’ (“ io prendo rifugio nel Buddha, 
prendo rifugio nel Dharma — la ‘ dottrina’ — prendo rifugio 
nel Sangha ”) e osservare — in forma attenuata — le cinque 
astinenze dei monaci (astensione dall’uccisione, dal furto, dai 
contatti sessuali illegali — per i monaci: da ogni contatto ses- 
suale — dalla menzogna e dallo stordimento dovuto ad alcoo- 
lici o ad altro). I laici hanno la principale funzione di man- 
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tenere i monaci e le monache (queste ultime subordinate ai 
monaci e sottomesse ad una disciplina ancora più rigorosa). 


I monaci, infatti, sono mendicanti, perché non devono posse- 
dere alcuna proprietà, ad eccezione di una ciotola per le elemosine 
(per lo più alimentari), una rozza veste, un rasoio, un passino per 
evitare di ingerire esseri vivi e una specie di ‘rosario’ a uso mne- 
monico; devono vivere senza casa; solo per i tre mesi della sta- 
gione delle piogge possono ripararsi in conventi che inizialmente 
non consistono che in sale di riunione (qui, ogni quindici giorni, 
i monaci della comunità si riuniscono e confessano i loro peccati 
davanti agli altri), attorno alle quali, spesso all’aperto o in grotte 
o in ripari improvvisati, vivono i monaci. La vita monacale non è 
accentrata intorno ad alcun culto: infatti, l’esistenza delle divinità, 
seppure non negata, è per il buddhismo {specie per quello antico) 
del tutto irrilevante perché anche le divinità sono lontane dalla 
perfezione, soggette al £arman, e perciò devono ancora rinascere 
prima di raggiungere la salvezza. 


Importanza ha, nella vita monacale, la meditazione di cui 
il buddhismo distingue vari tipi e gradi; la descrizione di questi 
testimonia di tecniche psichiche straordinariamente perfezio- 
nate. La meditazione che, a partire dalla concentrazione su un 
oggetto, porta, attraverso la cessazione di ogni distinzione tra 
benessere e malessere, alla cessazione di distinzione tra coscienza 
e incoscienza, conferisce — come altre forme dello yoga — 
anche poteri paranormali agli individui che la praticano: ma 
questi poteri non interessano affatto il buddhismo antico il 
cui unico scopo è la salvezza. 

Nei primi secoli del buddhismo i monaci erano considerati 
‘santi’, ‘ venerabili’ (arbat), cioè giunti già a quel grado di 
perfezione che permette loro di non rinascere più in forma 
umana; perciò un vero abisso separava i monaci dai laici che 
dovevano rinascere innumerevoli volte pet giungere alle condi- 
zioni del monaco. 

Una prima incrinatura di questo altissimo ideale monacale 
si sarebbe verificata, secondo la tradizione, già nel 4° sec. a.C., 
quando un venerato monaco di Pataliputra (attuale Patna, sem- 
pre nell’India. nord-orientale), Mahadeva (che, però, nella let- 
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teratura a lui ostile viene presentato come parricida, incestuoso 
e uccisore di un arbat nel periodo antecedente alla sua vita 
monacale), avrebbe formulato i suoi cinque punti relativi alla 
posizione degli arbat: secondo Mahadeva anche un arbat può 
nel sogno, peccare sessualmente, può aver dubbi, può ricor- 
rere all’aiuto di altri nella via della salvezza, ecc. Il concilio 
convocato a Pataliputra per discutere queste tesi le avrebbe 
accolte a maggioranza, con il risultato di un notevole ridimen- 
sionamento del più antico e più elevato ideale del monachesimo 


buddhista. 


Il buddhismo del ‘ Grande Veicolo? (mabayana). — Nuovi 
orientamenti intorno all’inizio della nostra era, cominciano a 
farsi strada nel buddhismo. Nasce allora il mabayana — il 
‘grande veicolo’ — così detto rispetto all’antico buddhismo, 
indicato, quasi per commiserazione o considerandolo come fase 
puramente preparatoria e preliminare, con il termine di bi- 
nayana, ‘ piccolo veicolo ’ (verso, s'intende, la salvezza). Maha- 
deva ha già messo in dubbio la perfezione dell’arbaz; il ma- 
hayana critica l'ideale antico del monaco che pretende di rag- 
giungere la perfezione, incurante di lasciar dietro le spalle, nel 
mondo del dolore, l’intero laicato. Il Buddha stesso si preoc- 
cupò degli altri: non appena ‘risvegliato ’, si mise a predicare 
e a diffondere il suo messaggio di salvezza. Ora, nel mahayana 
prende particolare sviluppo un’idea — presente, del resto, anche 
nell’antico buddhismo —, quella della persona che ha rag- 
giunto il penultimo grado della perfezione: di colui, cioè, che 
è pronto a diventare ‘ Buddha ’, ma per il momento è soltanto 
un ‘futuro’ Buddha, un Bodhisattva, e che, prima di varcare 
l’ultimo gradino, per poi entrare nel nirvana, si prefigge di 
aiutare gli altri sulla via della salvezza. Benché anche l’arbat 
del buddhismo hinayana praticasse le virtù della compassione 
e dell’amicizia, e benché di ‘ egoismo ’ non si possa parlare nel 
caso di persone che negavano l’esistenza stessa dell’ ‘io’, dal 
punto di vista del mahayana la perfezione dell’arbat cede a 
quella, ancora superiore, del Bodhisattva che, pur essendo a un 
solo passo dal grado supremo di un Buddha, si preoccupa 


271 


soprattutto della salvezza altrui. Il Bodhisattva misericordioso 
diventa, ad un tempo, prototipo ideale da seguire, oggetto di 
venerazione, oggetto d’amore e argomento di dottrina; quanto 
alla venerazione, questa gradualmente assume le forme di un 
culto (p. es. il Bodhisattva viene ‘ invocato ’ da coloro che fanno 
appello alla sua misericordia e al suo aiuto), mentre ogni spe- 
cie di culto rivolto ad esseri personali era estraneo al buddhi- 
smo antico; l’amore per il Bodhisattva ricorda vivamente il 
contemporaneo orientamento induistico della bhakti (amore) per 
le divinità (p. es. per Visnu). Si comincia, poi, a distinguere 
tra vari Bodhisattva e, parallelamente, tra vari Buddha di epo- 
che, o meglio: eoni (£z/pa) — periodi di molti miliardi d’anni 
che si susseguono secondo la concezione indiana del tempo — 
e di universi differenti dai nostri. 


Questi vari Buddha e Bodhisattva avranno nomi e caratteri 
differenti, corrispondendo a differenti bisogni religiosi: il Buddha 
Amitabba cui viene strettamente associato il Bodhisattva Avaloki- 
teshvara — figure particolarmente luminose, entrambe, e miseri: 
cordiose, che avranno un destino particolare negli sviluppi extra-in- 
diani del mahayana — appare diverso dal Buddha Aksobhya cui 
invece è associato il Bodhisattva Manjusri, e che manifesta soprat- 
tutto un carattere regale e maestoso; il primo viene localizzato in 
un mondo paradisiaco all’estremo occidente del cosmo, il secondo 
a oriente. Si conosce anche il Bodhisattva destinato a diventare il 
prossimo Buddha del mondo nostro, Maitreya che, naturalmente, 
è al centro di attese escatologiche. 


Parallelamente alle nuove esigenze religiose si sviluppano 
nuovi otientamenti teorici. 


Se l’antico buddhismo negava l’esistenza a sé delle cose, fatte 
tutte di ‘aggregati’, il mahayana, per bocca del suo primo grande 
pensatore, Nagarjuna (2° sec. d.C.) giunge a negare le cose stesse: 
noi, per poter parlare di una qualsiasi cosa, dobbiamo riferirci al 
suo opposto, 0, ad ogni modo, a ciò che quella cosa wow è; il caldo 
esiste in quanto lo distinguiamo dal freddo e viceversa, ma anche 
un oggetto qualsiasi, per esser definito, deve esser riferito a quanto 
è diverso da esso. Perciò tutto è relativo, nulla esiste, l'essenza di 
ogni cosa è il v4oro e poiché lo è di ogni cosa, ogni cosa è uguale 
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a ogni altra: chi comprende questo, si distacca facilmente dalle cose 
del mondo. Circa due secoli dopo un’altra scuola — lo Yogacara 
fondato da Asanga — spinge questa tesi fino alle ultime conse 
guenze: nulla esiste se non nel pezsiero; la vacuità, essenza comune 
a ogni cosa, è la ‘buddhità’ insita in tutto (in quanto lo stato del 
Buddha è proprio il distacco totale da ogni cosa). Anche se il pen- 
siero del mahayana arriva, con Asanga, a qualcosa che sembra 
somigliare a ciò che in Europa sarà, 14-15 secoli dopo, l’‘idea- 
lismo’, non bisogna pensare che si tratti di fenomeni analoghi. 
Anzitutto, per il buddhismo, sin dal principio, il pensiero, le dot- 
trine, le teorie non sono fini a se stessi, né rivolti a una presunta 
‘ verità obiettiva’, bensì valgono in quanto strumenti di salvezza; 
difatti, essi scaturiscono direttamente .da bisogni religiosi. Uno dei 
bisogni religiosi nuovi del mahayana, rispetto al buddhismo antico, 
è quello della salvezza di tutti; ora, la negazione della realtà, e 
specie l’affermazione che il vuoto è l’essenza comune a ogni cosa e 
persona, costituisce l’adeguata base filosofica per l'uguaglianza di 
tutti (identici nella latente ‘ buddhità ’ del vuoto comune) dal ‘punto 
di vista della salvezza. Ma c’è di più: la legge del &arzzan vale 
nel mondo delle cose e delle persone; quando queste non ci sono 
(cioè: vengono negate), il karzzar perde la presa sul mondo: e con 
ciò diventa possibile anche atrivare alla salvezza, sia pure non per i 
propri meriti, bensì per quelli di un Bodhisattva — un ttasferi- 
mento di meriti che sarebbe inconciliabile con una rigorosa conce- 
zione del karzzan qual'era tra i presupposti del buddhismo antico. 


Nei vari sviluppi del mahayana non si osserva soltanto un 
rovesciamento dei valori dello hinayana (perfezione dell’arbat, 
raggiungibile solo mediante il proprio comportamento, esclu- 
sione di ogni intervento dall’esterno, ecc.), ma anche una gra- 
duale assimilazione al mondo religioso extra-buddhista (indui- 
stico): la differenziazione tra i vari Buddha e Bodhisattva ri- 
corda — per non dir di più — la differenziazione tra le divi- 
nità di una religione politeistica; la venerazione di questi esseri 
e il contare sul loro benefico intervento è più nello stile di una 
religione teistica che non di una religione che privava le divi- 
nità di ogni importanza. 

I germi presenti nel mahayana classico si matureranno in 
pieno nell’ultima forma otiginale del buddhismo indiano: nel 
tantrismo buddhista. Se anche in quello l’unica realtà comin- 
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ciava ad essere il pensiero, ora l’esercizio del pensiero, la medita- 
zione, lo yoga (già valorizzati anche nello hinayana) diventano 
la cosa più importante; e non vi è più ragione di disprezzarne 
i frutti paranormali che rientrano ugualmente nelle funzioni 
onni-creatrici del pensiero: al tantrismo, dunque, non sarà 
aliena una cosciente inclinazione verso la magia. D'altro canto, 
se il mahayana praticava la venerazione e l’invocazione dei 
Buddha e Bodhisattva, ora, attraverso questi spiragli aperti 
verso il culto di tipo politeistico, rifluirà nel buddhismo tan- 
trico una massa di forme cultuali (oltre alle invocazioni, diversi 
altri riti, come recitazione di formule, gesti prescritti, danze, 
ecc.) che vengono applicate anche alla venerazione degli dèi 
induistici, considerati pur più potenti degli uomini; e il bud- 
dhismo tantrico conoscerà il modo di mettere la loro potenza 
al proprio servizio. Se, infine, il mahayana — sin da Nagarjuna 
— metteva in dubbio la differenza tra bene e male (concetti 
relativi!), il tantrismo proclamerà che quando si è giunti a un 
alto grado di perfezione, si possono commettere, senza conse- 
guenze per la salvezza, anche azioni riprovevoli; certe scuole 
tantriste, anzi, prevedono pratiche di assassinio, furto e licenza 
sessuale, quali prove della perfezione raggiunta: ma per artri- 
vare al punto di invulnerabilità che permetta di eseguire simili 
nefandezze, si richiede una severissima preparazione che solo 
lo yoga tantrista può dare. 


Il buddhismo fuori dell'India. — Travolto, in certe regioni, 
dall’avanzata dell'Islam, in certe altre dalla reazione induistica 
cui non sapeva più opporre una forma di religione completa- 
mente differente (qual’era quella dello hinayana), tra il 10° e 
il 12° sec. il buddhismo scompare dall’India. Ma molto prima 
di quell’epoca esso ha già messo radici in altri paesi, a comin- 
ciare dal Ceylon (già sotto Ashoka: v. sopra, p. 266) e dall'Asia 
sud-orientale, fino alla Cina, al Giappone e (ultimo in ordine 
cronologico, anche se geograficamente confinante) al Tibet. In 
ciascuno di questi paesi il buddhismo trova un differente mondo 
culturale e differenti tradizioni religiose. 
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. Sorvoleremo sul Ceylon e sull’Indocina, dove il Buddhismo si 
diffonde per ‘acculturazione’ (cioè viene accolto quale elemento 
di quella prestigiosa cultura indiana di cui quei paesi riconoscevano 
la superiorità e che cercavano di assimilare); rammentiamo soltanto 
che se in questi paesi troviamo attualmente una netta prevalenza 
dello hinayana sul mahayana, ciò non va attribuito esclusivamente 
—— come a prima vista si potrebbe credere — all'antica data della 
diffusione del buddhismo; infatti, i contatti con l’India non erano 
cessati dopo la diffusione dell’antico buddhismo, è perciò il maha- 
yana ha avuto modo di penetrare in questi paesi; ma attraverso 
conflitti religiosi e vicende politiche si è giunti — e non indipen- 
dentemente nei vari paesi — a una restaurazione dello hinayana. 


A) — Molto più interessante è la diffusione del buddbismo 
in Cina, paese di antichissima civiltà superiore (v. sopra, p. 239 
sgg.). Qui, per la prima volta nel corso di quest’Ixtroduzione, in- 
contriamo il caso in cui una religione nata e formata in un ben 
determinato ambiente culturale, cioè tra condizioni e bisogni 
religiosi particolari di un paese, varca i confini della propria 
patria d’origine, entra in un mondo culturale diverso, deter- 
minato da tutt’un’altra storia, e vi attecchisce ugualmente. Un 
fenomeno del genere non avrebbe avuto alcun senso nel caso 
di religioni di tipo primitivo, strettamente legate alle pattico- 
lari condizioni d’esistenza di singole popolazioni, né nel caso 
delle religioni sorte insieme con le forme della nascente civiltà 
superiore nei vari stati: ma il buddhismo, ponendosi contro la 
tradizione religiosa indiana (brahmanica) e mettendosi al ser- 
vizio della salvezza individuale — della salvezza di qualsiasi 
individuo che ne accolga il messaggio — spezza il legame par- 
ticolaristico con il paese e con il popolo che gli hanno dato 
nascita e diventa automaticamente una religione ‘ universali 
stica’. Ciò assicura la virtualità della sua diffusione fuori del- 
l’India: ma affinché questa virtualità si traduca in atto, è neces- 
sario che delle persone — in origine provenienti dall’India, 
più tardi, come si vedrà, anche da paesi dove il buddhismo 
ha preso piede prima che in altri — cerchino di diffonderla; 
ma è per lo meno altrettanto necessario che all’opera dei pro- 
pagatori venga incontro —— per qualsiasi ragione — un inte- 
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resse farticolare del nuovo ambiente. Un tale interesse, nel 
caso dei paesi dell'Asia sud-orientale, era implicito in quello 
per la superiore cultura indiana: ma proprio questo genere 
d’interesse sembra del tutto escluso nel caso della Cina che 
non aveva alcun motivo di considerare la civiltà indiana come 
superiore alla civiltà propria. 

Certo non è privo di significato il fatto che le prime con- 
quiste del buddhismo in Cina (dove esso entra sulle normali 
vie di comunicazione e di commercio tra i due paesi) si datino 
dal periodo in cui la dinastia Han (3° sec. a.C.—-3° sec. d.C.) 
entra in crisi. 


Sembrava che sotto questa dinastia che per la prima volta aveva 
posto la Cina, in buona parte unificata e politicamente centralizzata 
(nel nord del paese), sul piano di un’esistenza imperiale, si realizzasse 
l'ideale politico di Confucio: una società il cui funzionamento otdi- 
nato rifletteva l’armonia cosmica; società e cosmo avevano un unico 
centro comune nella persona del re, figlio del Cielo, fonte e garanzia 
del regolare e felice svolgersi delle vicende terrene; come i vari. 
elementi e le varie forze del cosmo, così le vatie classi e individui 
della società, ciascuno svolgendo nelle forme dovute le proprie fun- 
zioni, anche mediante i loro antagonismi dialettici, dovevano dare 
pet risultante unica il perfetto ordine nell’esistenza dello stato. 
Ma se l’aristocrazia della corte e i funzionari educati alle università 
confuciane vedevano lé cose it questo inodo, le masse contadine 
sfruttate non dovevano essere, invece, molto contente della fun- 
zione prevista pet loro in quell’ordine ‘perfetto’. Infatti, tra le 
fivolte contadine e, in più, le rivalità delle fazioni cortigiane, la 
dinastia Han finì per crollare. Dal punto di vista religioso è impor- 
tante che mentre il confucianesimo dominava nelle classi sociali 
privilegiate, le masse si volgevano con favore verso il taoismo che 
già nella sua forma classica ammetteva la perfezione raggiungibile 
senza studio (cfr. sopra, p. 240), e ora, in contrapposizione al 
confucianesimo (con cui polemizzava sin dalle origini), stava diven- 
tando una religione popolare non priva di elementi mistici. e magici. 


Ora, il buddhismo veniva accolto dapprima proprio negli 
ambienti popolati e poco si distingueva da una qualsiasi setta 
taocista; e quando la disgregazione della dinastia Han sembrava 
compromettere l’intera cultura confuciana, il tacismo e, sulla 
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sua scia, il buddhismo, guadagnavano terreno. Ma la vera ascesa 
del buddhismo comincia dal momento della maggior catastrofe 
dell'antica storia cinese: nel 311 i barbari (Unni) invadono la 
Cina e ne occupano proprio quella parte settentrionale che era 
il centro della sua elevata cultura tradizionale; il paese si spacca 
in due; dal nord parte della classe dirigente si rifugia nel sud 
semibarbaro. Ora, mentre nel nord i dominatori barbari favo- 
riscono il buddhismo precisamente in finzione anti-cinese, nel 
sud i falliti tentativi di una restaurazione confuciana fanno 
ugualmente il gioco della nuova religione ormai diffusa tra le 
masse, di modo che al momento della riunificazione del paese 
(581) l’unico elemento comune su cui si potesse fondere l’unità 
spirituale del nuovo regno, era proprio il buddhismo, ugual- 
mente diffuso, nel nord e nel sud, tra le classi popolati e 
ormai ugualmente accettato anche dai letterati che, abbando- 
nando lo studio dei testi confuciani, si dedicavano alla tradu- 
zione e all’esegesi dei testi buddhisti. Eppure, non erano poche 
le difficoltà che contrastavano la diffusione di questa religione 
d’otigine indiana in Cina: non solo era necessario che nume: 
rosi cinesi si familiarizzassero con le lingue delle scritture bud- 
dhiste, ma bisognava superare le enormi differenze, oltre che 
delle lingue, delle due mentalità. Ma l'ideale dell’autosufficienza 
dell'individuo sulla via della perfezione, portato dai buddhisti 
dall’India, finì per esercitare un'attrazione crescente sui cinesi 
sfiduciati nei loro antichi ideali. Se poi la severità dello hi- 
nayana rispondeva pressappoco alla tendenza che nel confucia- 
nesimo poneva la saggezza e la felicità come frutti di una labo- 
riosa vita di studio, il mahayana veniva incontro alla tendenza 
opposta, animatrice del taoismo, che mirava al raggiungimento 
immediato dell’ideale. Per la rapida diffusione del buddhismo 
è indicativo che il ‘ canone’ buddhista cinese già nel 522 com- 
prendesse ben 2213 scritti. 


Nei secoli successivi alla riunificazione, la Cina comincia ad 
essere ciò che più tardi si dirà “il paese delle tre religioni ”, in 
quanto al taoismo viene data piena libertà, il confucianesimo riac- 
quista il suo posto come base dell’educazione e dell’istruzione pub- 
bliche, anche se, per alcuni secoli, sarà il buddhismo a dare l’im- 
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pronta decisiva alla cultuta e ai costumi (l'ideale buddhista della 
compassione, p. es., oltre a dar vita ad istituzioni benefiche. — ospe- 
dali, asili, ecc., — porta una nota di ingentilimento nel tono di 
vita in generale). Il buddhismo penetra anche nella religione popo- 
lare, creando infinite formazioni sincretistiche che si manifestano in 
una grande varietà di culti e, specie, di feste popolari. 


Nello stesso tempo il buddhismo viene riplasmato dai Cinesi 
anche in nuove forme: sorgono sètte e scuole originali, natu- 
talmente non prive di spunti presi dall’India, ma di elabora- 
zione nettamente cinese; la loro importanza storica culminerà, 
successivamente, nei loro adattamenti giapponesi (v. sotto). Già 
nel 4° sec. la venerazione del Buddha Amitabha prende piede 
nella setta che s'intitola alla ‘ Terra pura’ (= il ‘ paradiso ' di 
Amitabha: v. sopra, p. 272) e insegna che chi non è capace di 
arrivare alla salvezza per i propri meriti, può arrivarvi pre- 
gando quel Buddha misericordioso. La setta (o scuola) Ch’an 
(il futuro Zen giapponese), pattendo dalla dottrina di Asanga 
(v. sopra, p. 273), ma conservando qualche affinità con il 
taoismo, insiste sulla ‘buddhità’ insita in tutti e raggiungi- 
bile mediante la meditazione. La setta T’ien t’ai (giapp. Ten- 
dai) cerca di conciliare tutti gli indirizzi del buddhismo, non 
vedendo in essi che altrettanti ‘livelli’ della verità. 

1°8° sec. segna l’apice della fortuna del buddhismo cinese; 
nel secolo successivo, invece, in seguito a nuovi rivolgimenti 
sociali e politici, si arriva addirittura alla soppressione ufficiale 
del buddhismo e alla persecuzione dei suoi seguaci. Da questa 
tragedia, per quanto di breve durata, il buddhismo cinese rie- 
mergerà indebolito, senza più la possibilità di tornate agli 
splendori di prima. Del resto, abbastanza presto la Cina s’in- 
cammina sulla strada di una progressiva laicizzazione; il con- 
fucianesimo, pur rioccupando il posto d’onore che gli era pro- 
prio prima della penetrazione del buddhismo, perde gradual- 
mente i suoi connotati religiosi, per restare un semplice sistema 
di educazione. Nel 17° sec. il culto pubblico dei ‘ Tre Maestri’ 
(Confucio, Lao-Tze e il Buddha!) messi sullo stesso piano, 
significa più un omaggio pubblico ai grandi del passato che non 
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una manifestazione autenticamente religiosa. Nella religiosità 
popolare il buddhismo continua a vivere, ma mescolandosi ad 
altre forme, più o meno folkloristiche, della religione, di modo 


che solo pochi culti popolari rivelano una chiara derivazione 
buddhista. Con la rivoluzione comunista dei nostri decenni il 


processo di laicizzazione della civiltà cinese arriva al suo rapido 
completamento. 


B) — Nel Giappone il buddhismo entra, provenendo dalla 
Corea, nel 6° sec. d.C. e vi trova condizioni assai differenti 
da quelle della Cina degli Han. 


In quel periodo, infatti, il Giappone sta appena costruendo la 
propria civiltà superiore (v. sopra, p. 244 sg.); anche la sua religione 
autoctona, politeistica — lo shintoismo — sta prendendo forma 
in quell’epoca; il suo nome — shin-to, ‘ via degli dèi’, — è dovuto 
già a una distinzione dalla ‘ via del Buddha ’. Nel fervore della rapida 
trasformazione culturale, il Giappone accoglie avidamente gli influssi 
dell'antica e prestigiosa civiltà cinese, la cui diffusione è promossa 
dalla classe dirigente e dalla corte stessa. Così mentre in Cina il 
buddhismo si era dovuto far strada anzitutto tra le classi popolari 
oppresse per conquistare successivamente anche le classi più elevate, 
in Giappone, al contrario, venne accolto, insieme con altre espres- 
sioni della civiltà cinese, innanzi tutto dalla corte e dagli strati so- 
ciali più vicini ad essa, per venir propagato poi anche tra le masse. 
Secondo la tradizione giapponese ancora nell’ultimo terzo del 7° sec. 
un imperatore avrebbe ordinato che in tutte le case vi fosse un 
altare buddhista e nel sec. 8° — che, come in Cina, vede la massima 
fioritura della nuova religione — un altro imperatore avrebbe addi- 
rittura lasciato il trono per farsi monaco buddhista. 


Tra shintoismo e buddhismo vi è, dapprima, una perfetta 
armonia in quanto nessuna delle due religioni ha motivo di 
inquietarsi dell’altra, tanto essenzialmente sono differenti i loro 
fini ed orizzonti; soltanto più tardi si formerà (e sarà propu- 
gnato) un sincretismo tra le due religioni e, di conseguenza, 
anche reazioni, p. es. nel nome di un ‘puro shinto * ecc.; qui 
non seguiamo le alterne vicende di questo confrontarsi tra 
le due religioni appartenenti a due tipi di religione completa- 
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mente differenti e rispondenti a esigenze del tutto indipen- 
denti: religione politeistica e pubblica — cioè che interessa la 
comunità come tale con, al suo centro, l’imperatore, discen- 
dente dalla dea principale — lo shintoismo, religione indiffe- 
rente degli dèi e tendente unicamente alla salvezza dell’indivi- 
duo, il buddhismo. Questa differenza di natura tra le due reli- 
gioni spiega sia la possibilità che esse convivessero fianco a 
fianco, sia le ragioni politiche per le quali, in certi periodi della 
storia l’una delle due poteva venir mobilitata contro l’altra. 
Mentre in Cina dopo il periodo di splendore dell’8° sec. 
il buddhismo si avvia alla decadenza, in Giappone esso con- 
tinua a fiorire le assume forme sempre nuove; le sètte buddhi- 
ste giapponesi naturalmente derivano da quelle cinesi (a loro 
volta inseparabili da quelle indiane), ma spesso assumono una 
impronta del tutto originale. In Giappone il mahayana svi- 
luppa al massjmo certe sue potenzialità. La setta Tendai si riat- 
tacca al relativismo di Nagatjuna: le cose, per essa, non sono 
che aspetti apparenti dell’unica realtà, la ‘ buddhità ’; la sal 
vezza consiste mel sapere questo e ad essa si arriva sulla triplice 
via dello studio, della meditazione e della visione (dove però 
quest’ultima non rende superflui gli altri due mezzi che soli 
possono integrarla in conoscenza). Lo Zen va più avanti sulla 
stessa strada, rigettando lo studio, poiché, infatti, dell’essenza 
delle cose (la ‘ buddhità ’) non si può affermare nulla ed è sol: 
tanto la visione immediata che ci può avvicinare ad essa. La 
setta Jodo si riattacca a quella della ‘ Terra pura’ di Amitabha 
(giapp. Amida); nessuno, per merito proprio, può artivate alla 
salvezza, ma tutti vi possono arrivate con l’aiuto di Amida; 
perciò l’unica cosa da fare è di invocare, con fede e costante- 
mente, Amida (secondo la tradizione agiografica che si è for- 
mata intorno alla figura del fondatore della setta, Honen — 
come intorno a tutti i grandi ‘santi’ del buddhismo giappo- 
nese — egli stesso avrebbe invocato Amida 70.000 volte al 
giorno). Un discepolo del fondatore della setta Jodo, Shinran, 
ha tratto le ultime conseguenze di quest’orientamento: poiché 
ogni merito umano è perfettamente inutile ai fini della salvezza 
raggiungibile unicamente per grazia di Amida — e questa 
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grazia va non solo indifferentemente a peccatori e giusti, ma 
adirittura va di preferenza ai peccatori che ne hanno più biso- 
gno — non ha alcun senso imporsi una linea di condotta e 
quindi non ha alcun senso farsi monaci; Shinran stesso si è 
sposato e con ciò ha abolito la base stessa della comunità bud- 
dhista, il monachesimo. 

Oggi anche il Giappone è coinvolto in quel processo di lai- 
cizzazione che accompagna ovunque la forma attuale della c.d. 
civiltà industriale; lo shintoismo, religione dello stato, si è 
ridotto a cerimonie pubbliche di carattere più nazionale o civile 
che non religioso, mentre si conserva in forme più tradizionali 
intorno ai grandi e antichi santuari e, in vari suoi aspetti, nella 
religiosità popolare. Il buddhismo — in una infinita varietà 
di forme e nel continuo proliferare di sètte — continua ad 


essere la religione privata più diffusa, pur cedendo progressi- 
vamente terreno. 


C) — La diffusione del buddbismo nel Tibet fu un vero 
fenomeno d’acculturazione, diverso dal caso del Giappone che 
se da un lato accolse il buddhismo come prodotto di una cul- 
tura superiore, creò contemporaneamente una sua religione. Nel 
Tibet una civiltà di carattere ‘ primitivo’ raccolse — a partire 
circa dal 7° sec. — gli influssi culturali provenienti dai due 
grandi paesi confinanti, entrambi di antichissima civiltà: l'India 
e la Cina. 


Anteriormente a quest'epoca i tibetani non conoscevano la scrit- 


tura; della loro religione — che nella tradizione figurerà con il 
nome di Bon — dobbiamo distinguere la forma originaria (che è 


nota solo da frammentari accenni in opere storiche cinesi oltre che 
dagli scritti polemici buddhisti) e una forma successiva in cui essa 
si contrappone al buddhismo appropriandosi delle forme di questo 
ora con pedestre imitazione ora con volute distorsioni. Le poche 
notizie che si hanno del Bon originatio, sono tuttavia sufficienti 
per darci la certezza che questa religione era esattamente dello stesso 
tipo di quelle religioni primitive asiatiche contemporanee in cui 
predomina il fenomeno dello sciamanismo: oltre allo sciamanismo 
stesso, ben attestato nel Bon antico e perfino accertabile, nei suoi 
residui nel lamaismo (= buddhismo tibetano) stesso, vi si ritro- 
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vano molti degli elementi ideologici (p. es. una cosmologia che 
distingue varie sfere dell'universo e vari gradi del cielo e degli 
inferi, una ricca demonologia, ecc.) e rituali (esorcismi, lotte con 
gli spiriti, ‘trappole pet spiriti’, ecc.) che frequentemente si asso- 
ciano allo sciamanismo. 


L’introduzione del buddhismo fa parte del cosciente pro- 
gramma culturale che i re tibetani del 7° sec. — a capo di 
una potenza militare centralizzata, ma barbara — concepiscono 
per elevare il loro paese al livello dei vicini. Uno di questi re 
avrebbe sposato una principessa nepalese e un’altra cinese, 
aprendo così la porta agli influssi indiani e cinesi. La nobiltà, 
però, era contraria alle innovazioni. Secondo la tradizione, non 
solo i nobili, ma gli spiriti stessi della terra tibetana si sareb- 
bero opposti alla penetrazione della nuova religione: per que- 
sto, l'insegnamento di un primo grande maestro venuto dal- 
l’India sarebbe rimasto senza successo e per questo si sarebbe 
fatto appello a un grande taumaturgo tarzrista, Padmasambha- 
va, che, infatti, sarebbe riuscito a domare gli spiriti e a gettare 
le basi del primo buddhismo tibetano. Questo, però, fu travolto 
nei secoli successivi e solo dal 10° sec. in poi rinasce — secondo 
la leggenda dall’insegnamento che gli ultimi tre monaci rimasti, 
ma rifugiati in esilio, impartirono a un giovane che per voca- 
zione li aveva cercati e ritrovati — il buddhismo che, dopo 
alcuni secoli che vedevano una grande varietà di correnti, do- 
veva cristallizzarsi in quella forma particolare, tibetana, della 
religione, che si usa chiamare ‘lamaismo’ (i ‘lama’ sono i 
monaci tibetani). Anche nel Tibet, infatti, l'interruzione degli 
influssi buddhisti dall’India (dove verso quest'epoca, come si 
è visto, il buddhismo si estingue), favorisce la formazione di 
sètte originali. Non menzioneremo qui tutte, nemmeno tutte 
le più importanti; basterà dire che, mentre il ri-fondatore del 
buddhismo tibetano, Atisha, seguiva un mahayana moderato 
che, lungi dall’aver rinunciato alla disciplina monastica e alla 
condotta morale, si opponeva agli eccessi del tantrismo, le 
altre sètte si orientavano prevalentemente verso quest’ultimo, 
la forma in cui, come si è visto, il Tibet aveva conosciuto la 
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nuova religione. Nella sètta Sa-skya, p. es., i ‘grandi lama’ 
(gli ‘abati’ dei monasteri) non solo non rispettavano il celi- 
bato, ma, fondando famiglia, resero ereditaria la loro carica: 
fondamento o giustificazione di questa istituzione (che, come 
si vedrà, dovette aver importanti sviluppi nel lamaismo) fu 
la credenza che il bodhisattva Manjusri stesso s’incarnava nella 
famiglia. Nel 13° sec. l’abate dei Sa-skya aveva anche poteri 
temporali in una vasta zona del paese. Ugualmente tantrista e 
di un particolare indirizzo taumaturgico era anche un’altra sètta 
(Kargyud) che bisogna menzionare per non passare sotto silen- 
zio una delle più grandi figure del buddhismo tibetano, Mila- 
raspa (1040-1123) che vi apparteneva: protagonista di nume- 
rose leggende, Milaraspa era tuttavia personaggio storico che 
ci ha lasciato poesie mistiche di altissimo valore. Nei primi 
secoli dopo il 1000 il buddhismo si assesta, ad ogni modo, 
definitivamente nel Tibet. È in questo periodo che si costitui- 
sce anche il patrimonio scritturale del lamaismo: il ‘canone’ 
vero e proprio, il Kangiur, che contiene materiale per oltre 
cento volumi stampati, tra cui scritti mahayana e tantristi, è 
accompagnato dal Tangiur, raccolta dei commenti al canone. 

Dopo un periodo in cui gli ‘ abati’ dei singoli grandi mo- 
nasteri si contendono — anche con mezzi magici — il potere 
temporale, il 14° sec. rappresenta una svolta nella storia del 
buddhismo tibetano: in esso si situa, infatti, l’attività rifor- 
matrice di Tsong-kha-pa. Secondo l’agiografia, questo fonda- 
tore dei ‘ berretti gialli’ (che i suoi seguaci portavano in luogo 
dei berretti rossi tradizionali delle sètte precedenti, più o meno 
tantriste) ancora da ragazzo avrebbe percorso tutti i gradi della 
perfezione, compresi quelli del Tantra, raggiungendo comuni- 
cazione diretta con Manjusri. Tuttavia, nella sua opera di ri- 
forma, egli non solo insiste sulla precedenza obbligata del pare- 
mita (delle ‘ perfezioni morali” del buddhismo classico) rispetto 
ad ogni pratica tantrica, ma riafferma con decisione che il Vi- 
naya (la disciplina monastica) è la base indispensabile di ogni 
ulteriore perfezione. 

È tra i successori di Tsong-kha-pa, nel suo monastero presso 
Lhasa, che si sviluppa rapidamente e acquista valore dogma- 
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tico una teoria particolare della reincarnazione, anticipata già, 
come si è visto, dai ‘grandi lama’ di Sa-skya: ogni ‘grande 
lama’ del monastero, 49 giorni dopo la morte, torna a vivere 
in un neonato; è, in realtà, il bodhisattva Avalokiteshvara 
che s’incarna, di volta in volta, per svolgere le funzioni del 
‘ grande lama’. (Tra i bambini nati — o creduti nati — nello 
stesso giorno si trova la reincarnazione del lama con la com- 
binazione di quattro criteri: 1) certe indicazioni del lama mo- 
rente; 2) responsi dell’oracolo di stato; 3) miracoli osservati 
intorno a uno dei bambini candidati possibili; 4) il riconosci- 
mento di oggetti appartenuti al predecessore da parte del bam- 
bino presunto successore, portato — spesso già quasi adole- 
scente — al monastero). Parallelamente, nel grande lama del 
monastero di Tashilumpo è Amitabha stesso che s’incarna; 
questo grande lama — il c.d. Pan-chen Lama — è la suprema 
autorità in fatto di-dottrina, mentre il successore di Tsong- 
kha-pa, il cui titolo, in mongolo, è Dalai Lama (in tibetano: 
rGyal-ba, il ‘ vincitore ’), è detentore del potere temporale: tale 
è diventato, infatti, con una graduale ascesa, nel giro di tre 
secoli dopo la morte di Tsong-kha-pa. Già il terzo Dalai Lama 
ha conquistato per la religione dei ‘berretti gialli” i potenti 
Mongoli che sono diventati il braccio secolare della Chiesa di 
Lhasa; con il loro aiuto, il quinto Dalai Lama (17° sec.) com- 
pleta e consolida la propria sovranità. Ma saranno poi i Mon- 
goli (ora alleati dei Cinesi) a intervenire nelle faccende interne 
del Tibet, quando il sesto Dalai Lama dimostrerà sospette sim- 
patie per il tantrismo; essi difenderanno e rimetteranno in vi- 
gore l’ortodossia che da allora in poi non subirà deviazioni — 
fino all’attuale (14°) Dalai Lama che sceglierà la via dell’esilio 
durante l'occupazione cinese del Tibet. 


2. GIAINISMO 

Origini, fonti e storia esterna. — L’altra religione etero- 
dossa (rispetto al brahmanesimo) dell’India è il gianismo (jaini- 
smo o jinismo); il suo nome viene dal termine Jina, ‘ vinci- 
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tore’ con cui si indicava il fondatore della religione, altrimenti 
detto Mahavira (un seguace del Jina è jaina, come p. es. un 
appartenente alla setta di Shiva è uno shaiva). 


Il gianismo sorge non soltanto nella stessa epoca, ma anche 
nella stessa regione dell’India nord-orientale, in cui nasce il bud- 
dhismo; i due fondatori, Siddhartha Gautama, il ‘ Buddha’, e Var- 
dhamana, il ‘Mahavira” (‘ grande eroe’) o Jina, erano contempo- 
ranei senza una notevole differenza di età, e conterranei: Mahavira 
nasce a Vaishali, luogo di uno dei primi concili buddhisti secondo 
la tradizione, e vive per lo più nel Magadha, dove anche il Buddha 
insegnava. Perfino la sua biografia (in cui, peraltro, come in quella 
del Buddha, sarebbe arduo voler separare gli elementi reali dai 
fatti leggendari) mostra larghe analogie con quella del Buddha: con- 
cepito da una coppia di brahmani, l'embrione del futuro Mahavira 
viene miracolosamente trasferito nel corpo della moglie di un re. 
Educato nella cotte, il futuro fondatore del giainismo si sposa, ha 
un figlio, ma, dopo la morte dei genitori, distribuisce tutto ciò che 
possiede e si ritira nel bosco. Dopo 13 mesi di meditazione e di 
ascesi lascia perfino la rozza veste che portava, per rimanere ‘vestito 
d’aria’ 0 ‘di spazio’, cioè nudo. Dopo 13 anni di vita d’eremita 
passata nel Magadha raggiunge — sotto un albero, durante una 
notte d'estate — l’onniscienza. Passa, poi, i rimanenti trenta anni 
della sua vita terrena migrando e predicando e muore all’età di 
72 anni, a una data che gli studi moderni fissano approssimativa- 
mente tra il 478 e il 468 a.C. 

Anche il tipo e l’epoca delle fonti relative al giainismo sono 
analoghi a quelli delle fonti sul buddhismo: vi è un corpo canonico 
di scritture che, però, risalgono ad epoche differenti; sembra, tut- 
tavia, probabile che le più antiche di esse risalgano al 3° sec. a.C., 
quando ha avuto luogo il primo concilio giàina appositamente con- 
vocato, a Pataliputra, per riunire le scritture sacre. Esiste, inoltre, 
una grande massa di scritti extra-canonici, in varie lingue indiane, 
e anche di scritti che appartengono al giainismo quasi soltanto in 
quanto i loro autori erano dei giàina: poemi epici, biografie, romanzi 
e opere di carattere scientifico. Le fonti archeologiche consistono 
soprattutto nei grandiosi templi; i più antichi di quelli ancora esi- 
stenti sono del 1° sec. a.C. 


“La storia esterna del giainismo comincia pressappoco come 
quella del buddhismo: alla morte del fondatore vi è già una 
notevole comunità (di monaci, monache e laici); il messaggio 
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di Mahavira non è fissato per iscritto; secondo la tradizione, 
l’ultimo a conoscerlo per intero sarebbe stato il secondo suc- 
cessore del fondatore. Ciò favorisce le divergenze dottrinali 
(la tradizione parla di sette grandi eresie nella storia della 
comunità) e la necessità della convocazione di concili, sebbene, 
in complesso, il giainismo si mostri più unitario del buddhismo. 
La comunità, comunque, si allarga progressivamente e, sotto 
la dinastia dei Maurya (il cui fondatore, Candragupta, si sarebbe 
convertito al giainismo: ma la tradizione di questa religione 
vanta troppi re convertiti), la religione è consolidata: Ashoka 
dimostra benevolenza per essa. 

Nel 3° sec. a.C., circa all’epoca del concilio di Pataliputra, 
avviene un fatto importante: il capo dei giàina di allora, Bha- 
drabahu, predice una carestia e consiglia ai fedeli di emigrare 
nel Sud; una notevole parte di questi ascolta il consiglio, e ciò 
porta a due risultati ugualmente importanti per la storia di que- 
sta religione: 1) il giainismo si diffonde nell’India meridionale, 
in terra dravidica, dove si forma tutt’una tradizione particolare 
e una letteratura giàina nelle lingue dell’India meridionale; 2) la 
separazione dei fedeli in due grossi gruppi distanti nello spazio 
e privi di contatti intensi, porta, con l’andar del tempo, a una 
differenziazione delle dottrine e dei costumi, differenziazione che 
culminerà nello scisma del 79 a.C. Da allora, per circa un mil- 
lennio, esistono due comunità giàina: quella del nord, degli 
Svetambara (‘vestiti di bianco ’) e quella del sud, dei Digam- 
bara (‘vestiti di spazio '), che segue l’esempio della completa 
nudità di Mahavira; in generale, i Digambata erano più ‘ rigo- 
risti ’; secondo loro, p. es., le donne non potevano giungere alla 
salvezza. Più tardi, i Digambara non accettano il canone defini- 
tivamente stabilito nel concilio di Vallabhi (India nord-occiden- 
tale), tenuto dagli Svetambara nel 5° sec. d.C.; ma neanche que- 
sta circostanza provoca divergenze dottrinali profonde tra le due 
‘ sette’, dato che quella specie di summa della religione, che 
Umasvati ha redatta ancora prima del concilio di Vallabhi, è 
stata accolta anche dai Digambara. Non seguiamo oltre la storia 
di questa religione; non ci soffermiamo sui suoi grandi ‘ dottori ’ 
(come Haribhadra nell’8° sec. e Hemacandra nel 12°); ram- 


286 


mentiamo soltanto che mentre i Digambara sono stati travolti 
in parte dall’Islam, in parte dalla reazione induistica, il giai- 
nismo è sopravvissuto nella continuità della pratica e della tra- 
dizione degli Svetambara fino ai nostri giorni. 

Sorti nel medesimo secolo, nella medesima regione dell’In- 
dia, tra le medesime condizioni culturali, fondati, ciascuno, da 
un personaggio d’origine principesca datosi alla vita d’eremita, 
buddhismo e giainismo ebbero, tuttavia, destini assai diffe- 
renti: scomparso totalmente dall'India verso il 12° sec., il bud- 
. dhismo conquistò, in modo più o meno duraturo, la maggior 
parte dell’Asia orientale; il giainismo, invece, senza varcare i 
confini dell’India, riuscì a resistere alle forze che liquidarono il 
buddhismo e, senza conquistare altri mondi, vive tenacemente 
tutt'oggi in India, sia pure tra un ristretto numero di fedeli. La 
diversità dei destini pone il problema delle sue ragioni: e ciò 
ci conduce all’esame della sostanza religiosa del giainismo. 


I Tirthankara. Parshva. — Abbiamo parlato di Mahavira 
come del ‘ fondatore’ del giainismo: ma per i fedeli giàina egli 
non sarebbe stato che l’ultimo di una serie di ventiquattro jin4 
che, nei vari periodi del nostro ciclo cosmico (k4/p4) hanno 
insegnato la verità agli uomini. Nella concezione giaina, infatti, 
il tempo — illimitato — è un succedersi (0 ripetersi) di im- 
mensi cicli cosmici dalla durata di bilioni o trilioni d’anni. Cia- 
scuno di questi cicli si divide in sei fasi discendenti e in sei fasi 
ascendenti, a cominciare da una specie di ‘età aurea’ in cui la 
durata della vita umana e la statura degli uomini erano inim- 
maginabilmente grandi, dieci ‘alberi dell’abbondanza’ assicu- 
ravano il benessere a tutti senza bisogno di lavorare; la gente 
nasceva in coppie gemellari di sposi ed era perfettamente vir- 
tuosa; nella seconda fase le misure in cui si esprime la perfe- 
zione della prima, si riducono di un quarto e nella terza di un 
altro quarto: ma è in questa terza fase che scompaiono anche 
gli ‘ alberi dell’abbondanza’, gli uomini sono costretti a lavo- 
rare, cominciano ad aver bisogno di leggi: e allora, verso la 
fine di questa fase, nasce il primo Tirthankara (il termine signi- 
fica ‘ facitore di guado’ ovviamente verso la salvezza) alto 1000 
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metri, che dapprima è re dell’umanità d’allora, legislatore, in- 
troduttore dell’agricoltura, del commetcio, dell’artigianato, della 
scrittura e di istituzioni sociali varie tra cui il matrimonio (pet- 
ché ormai non si nasce a coppie e perciò bisogna regolare anche 
le unioni). Egli regna per oltre sei milioni d’anni, poi per mille 
anni fa l’asceta, raggiunge l’onniscienza e, per altri novantano- 
vemila anni predica la verità (= il giainismo). Nella quarta fase 
discendente, tra condizioni ulteriormente peggiorate, nascono gli 
altri 23 Tirthankara, compreso l’ultimo, Mahavira, la cui morte 
apre la quinta fase, quella dell’umanità attuale che durerà ap- 
pena ventunmila anni; nel corso della generale decadenza, in 
questa fase finirà per scomparire anche il giainismo. Nell’ultima 
fase la vita umana non supererà più i venti anni, l’umanità vivrà 
in caverne, senza più conoscere il fuoco, esposta a un clima ec- 
cessivamente caldo d’estate e freddo d’inverno. Da questo punto 
estremo di miseria le condizioni umane riprendono poi a mi- 
gliorare per altre sei fasi ascendenti, fino a raggiungere la per- 
fezione paradisiaca della prima fase: e dopo si ripete l’intero 
ciclo. 

La distanza di anni che separano un Tirthankara dall’altro; 
la statura e gli anni di vita attribuiti loro, ecc. sono completa- 
mente fuori di ogni possibilità reale: ciò però non vale per il 
penultimo Tirthankara che, sebbene preceduto dal terz’ultimo di 
ben 84.000 anni, sarebbe vissuto appena duecentocinquanta 
anni prima di Mahavira e per la durata non incredibile di cento 
anni d’età; egli si sarebbe chiamato Parshva. Poiché secondo 
la tradizione i genitori di Mahavira sarebbero stati seguaci di 
Parshva e poiché diversi indizi sembrano mostrare che accanto 
ai seguaci di Mahavira vivessero, in buon accordo con questi, 
altri gruppi di asceti affini per dottrina e genere di vita, gli stu- 
diosi moderni sono propensi ad ammettere l’esistenza reale di 
Parshva, quale predecessore di Mahavira; in tal caso, tuttavia, 
è da dubitare che Parshva sia vissuto 250 anni prima di Maha- 
vira, in una epoca, cioè, in cui il vedismo non sembra cono- 
scesse incrinature significative. 
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Concezione della realtà. — Attraverso i cicli cosmici si 
svolge l’esistenza della realtà che il giainismo, lungi dal negarla 
o dallo svalutarla, concepisce come eterna e immutabile nei 
suoi elementi costitutivi. L'analisi giàina della realtà porta alla 
distinzione dei seguenti cinque fattori perenni in essa: spazio, 
movimento, arresto, anime e materia. Qui basterà dire qualche 
parola sugli ultimi due. La materia consiste di particelle minu- 
scole (pressappoco nel senso degli ‘ atomi’ di Democrito); le 
anime — che si indicano con il termine jiva (= vita) — sono in- 
numerevoli, perché presenti, oltre che negli uomini, animali, 
piante, anche nei quattro elementi (fuoco, acqua, terra, aria); 
nel caso di questi, le anime danno vita a esseri estremamente 
piccoli, tanto che una goccia d’acqua ne contiene moltissimi. Gli 
esseri vivi negli elementi e nelle piante hanno un solo senso 
(il tatto), altri (certi animali inferiori) due (tatto e gusto), altri 
tre 0 quattro o cinque come l’uomo che, in più, ha anche una 
mente. Tutte queste anime partecipano al processo delle trasmi- 
grazioni determinate dal karmzan. 

Le anime, per loro natura, sarebbero beate e onniscienti, ma 
la materia penetra in esse, dando loro corpo, e con ciò le attira 
nel mondo del divenire; la materia è il karmzan. Lo scopo del- 
l’anima è di eliminare la materia e di estinguere il karman. 


Prassi religiosa. — Non solo le origini del giainismo sono 
simili a quelle del buddhismo: vi sono tra le due religioni evi- 
denti punti di contatto, sia dottrinali (p. es. la trasmigrazione 
delle anime e l’ideale della salvezza dal karzzan), sia di con- 
dotta religiosa: monaci e laici di entrambe le religioni osser- 
vano gli stessi voti di astinenza: dall’uccidere, dal mentire, dal 
rubare, dal sesso e dalla proprietà. Anche per i laici giàina que- 
sti voti (specie per quel che riguarda il sesso e la proprietà) 
valgono solo in forma attenuata; per loro sono, tuttavia, racco- 
mandate altre pratiche, come le devozioni quotidiane, i frequenti 
digiuni, le offerte, ecc. In questo campo nessuna differenza so- 
stanziale appare tra le due religioni: non è tale, infatti, una 
forse maggior importanza data dai giàina a certe forme del- 
l’ascesi, come p. es. il digiuno che viene apprezzato al punto 
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che la volontaria morte per fame è ritenuta uno dei più alti me- 
riti che l’uomo possa conquistate. E non è una differenza so- 
stanziale nemmeno il particolare sviluppo preso in questa reli- 
gione dall’astensione dall’uccidere (4bi#z54): tuttavia, esso ha 
avuto importanti conseguenze nella storia del giainismo. Poiché, 
infatti, in molte attività umane (p. es., ciò che è importante, in 
quella del contadino che anche solo arando inevitabilmente uc- 
cide piccoli animali) è impossibile osservare rigorosamente quel- 
l’astensione, l’importanza data a questa norma ha automatica- 
mente limitato la cerchia sociale da cui il giainismo poteva 
reclutare aderenti; i giàina sono, tutt’oggi, per la maggior parte 
commetcianti e professionisti, gente, cioè, che può osservare 
la non-uccisione, ma nello stesso tempo gente appartenente a 
un livello economico, sociale e culturale più elevato di quello 
della grande massa; ciò che spiega, in parte, se i giàina attuali, 
pur nel loro modesto numero, sono relativamente influenti in 
India. 

Anche per il giainismo, come per il buddhismo hinayana, 
la salvezza è raggiungibile solo mediante lo sforzo individuale: 
solo che il giainismo (che, peraltro, non ha mai avuto sviluppi 
di tipo ‘ mahayana ’) non ritiene — come invece riteneva lo 
hinayana nella sua esaltazione dell’arbat — che la perfezione 
possa essere realizzata in una vita umana: la perfezione è esclu- 
sivamente quella dei Tirthankara, anzi, dei Tirthankara dopo 
la morte, perché la loro vita terrena rappresenta l’ultimo gra- 
dino (sulla via della perfezione) in cui l’anima abbia ancora 
un legame, sia pure ormai perfettamente dominato, con il corpo. 
Sono quattordici i gradi che la dottrina canonica giàina distin- 
gue nell’ascesa alla perfezione, a partire da quello più basso 
in cui l’anima non ha neppure un barlume della verità. Solo 
al quarto grado si arriva alla credenza giusta che automatica- 
mente porta anche al comportamento giusto: ma a questo grado 
— che è quello su cui si trovano anche gli dèi! — si è ancora 
ben lontani dalla perfezione. Infatti, se gli dèi rimangono fermi 
a questo punto e per avanzare sulla via della salvezza devono 
rinascere tra gli uomini, è perché essi sono incapaci di eserci- 
tare ascesi (dato che ogni loro desiderio si realizza subito), men- 
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tre è proprio ed esclusivamente l’ascesi che porta avanti: le ri- 
nunce praticate dal laico aprono la strada verso il quinto grado, 
quelle dei monaci fanno raggiungere il sesto e il settimo: ma 
quanto il monaco sia lontano ancota dalla perfezione che gli 
arbat buddhisti si attribuivano, appare dal fatto che con il set- 
timo grado si è appena a metà strada verso la salvezza. Attra- 
verso le pratiche di raccoglimento che portano all’ottavo e al 
nono grado, l’anima scopre la propria natura e la sua sostan- 
ziale indipendenza dalla materia. Perciò nel decimo e nell’undi- 
cesimo grado si arriva all’arresto del karzzan: ciò vuol dire che 
ormai l’anima non permette che vi entri nuova materia karmica. 
Ma per quanto importante sia questa stabilizzazione della posi- 
zione dell'anima rispetto a ogni qualsiasi influsso del mondo 
della materia, essa non è ancora la perfezione: bisogna, infatti, 
che l’anima riesca ad eliminare, fino all’ultimo residuo, la ma- 
teria karmica che fino ad allora si è accumulata in essa: ciò 
avviene, gradualmente, nella dodicesima e nella tredicesima 
tappa; quest’ultima, in cui si diventa onniscienti, è precisamente 
quella raggiunta in ogni ciclo cosmico da ventiquattro persone, 
i Tirthankara che, con la loto morte, raggiungono anche l’ab- 
bandono definitivo del corpo. Dopo questo, l’anima va a finire 
in una particolare regione dell’universo — al di sopra del cielo 
degli dèi — a raggiungere le infinite altre anime salve (infinite, 


in quanto il mondo, esistendo da sempre, ha attraversato infi- 
niti cicli cosmici). 


Culto. — Anche il giainismo, come il buddhismo, è fonda- 
mentalmente indifferente nei riguardi delle divinità: anche am- 
mettendo che queste (e si tratta, naturalmente, delle divinità 
dell’induismo) esistano, i giàina le considerano esseri meno 
perfetti del comune mortale che, in possesso delle giuste cre- 
denze, riesca a proseguire, mediante l’ascesi, sulla via dell’eli- 
minazione del karzzan. Tutt'al più, le divinità, date Ie loro par- 
ticolari condizioni d’esistenza che conferiscono loro poteri so- 
vrumani, possono servire nci minuti bisogni quotidiani dell’uo- 
mo: non, certo, nel suo sforzo di raggiungere la salvezza; co- 
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munque, anche questa loro utilità pratica e banale giustifica 
una specie di culto dedicato ad esse. Ma i grandi templi giàina 
non sono stati costruiti per il culto divino: al centro del culto 
che vi si pratica sono i Tirthankara — a volte raffigurati in sta- 
tue colossali —, i ventiquattro del ciclo cosmico attuale, di- 
stinti per nome e, nelle raffigurazioni, per animali-attributo, 
se non anche quelli di altri cicli o di altri universi. Ora i giàina 
sanno benissimo che i Tirthankara, una volta raggiunta la sal- 
vezza e la sede delle anime perfette, non si preoccupano più 
del mondo dei vivi: il loto culto, dunque, non mira ad ottenere 
da loro alcun beneficio. Esso ha lo scopo di evocare, render pre- 
senti alla coscienza questi esseri-modello di quella perfezione 
assoluta verso cui tendono i fedeli; serve, cioè, a rafforzare i 
fedeli nei loro giusti propositi. (A questo serve probabilmente 
anche tutta la vasta letteratura ‘ biografica’ sui Tirthankara: le 
vite di questi seguono sempre il medesimo schema — pratica- 
mente quello della vita attribuita a Mahavira — indipendente- 
mente dai milioni e miliardi d’anni di distanza che separano 
Puno dall’altro Tirthankara). 


Considerazioni. — Si è detto più sopra (p. 287) che la 
quasi totale identità tra le condizioni delle origini delle due più 
grandi religioni eterodosse indiane e la sorprendente differenza 
tra i loro destini pongono, insieme, un problema storico: come 
mai, partendo allo stesso modo e nello stesso ambiente cultu- 
rale e seguendo linee assai affini (monachesimo mendicante e 
laicato sostenitore, voti fondamentali, ricerca della salvezza me- 
diante la liberazione dal karmar, ecc.), le due religioni hanno 
percorso cammini storici così differenti (scomparsa del bud- 
dhismo dall’India, ma sua espansione immensa fuori dei con- 
fini, permanenza del giainismo, fino a tutt'oggi, in India, ma 
strettamente entro i confini di questo paese)? Certo, la succinta 
sintesi che nelle pagine precedenti si è tentato di dare delle duc 
religioni, non ci dà gli elementi sufficienti per una risposta sod- 
disfacente a questo quesito. Si può, tuttavia, accennare ad al- 
cuni fattori che probabilmente hanno contribuito a determinare 
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il differente svolgimento storico delle due religioni. Sembra 
probabile, p. es., che le principali dottrine giàina siano state 
codificate prima della formazione del canone buddhista, deter- 
minando un maggiore conservativismo nel giainismo con l’osta- 
colare sviluppi e alterazioni simili a quelli che nel buddhismo 
hanno preso inizio ancora prima della fissazione del canone. 
Nelle dottrine stesse — che in una religione (che non è mai 
‘ filosofia ’) interessano in quanto espressioni, in forma discor- 
siva, di un atteggiamento fondato su esperienze ben più vaste 
di quelle puramente ragionative — vi è, poi, una differenza 
importante: in India, le tendenze che, con termini presi alla 
storia della filosofia occidentale chiamiamo ‘ idealismo ’ e ‘ rea- 
lismo ’, si manifestano anche prima della formazione delle due 
religioni eterodosse; non è un caso che il buddhismo, partito 
dalla svalutazione della realtà (“ tutto è dolore ”), sia finito 
nell’ ‘ idealismo ’ più completo (specie con lo Yogacara); il giai- 
nismo, invece, concepisce in termini ‘ realistici’ la lotta umana 
per la salvezza: realtà è l’anima, come realtà è la materia in 
cui l’anima si trova invischiata, realtà immutabili sono gli ele- 
menti che compongono l’universo eterno. Questo realismo che 
si fonda — più che su qualsiasi argomentazione filosofica — su 
un’accettazione dei dati di fatto dell’esistenza, si manifesta in 
vari atteggiamenti giàina, p. es., nel maggiore interesse scienti- 
fico per la realtà; ma si manifesta soprattutto in un giudizio più 
‘ realistico’ sulle possibilità umane, giudizio che considera lun- 
ghissima e difficilissima la via della salvezza (onde anche il mag- 
gior rigore ascetico). Il buddhismo, con la mobilità e la plasti- 
cità delle sue formulazioni teoriche, era più adatto a inserirsi 
in tradizioni culturali differenti e, con il suo prospettare la sal- 
vezza immediata, ad esercitare, forse, un appello più travol- 
gente; ma in India, nelle sue ultime trasformazioni, esso non 
riusciva più a distinguersi abbastanza nettamente da quelle varie 
tendenze mistiche, magiche e speculative che fiorivano anche 
sul terreno dell’induismo, e contro cui il più sobrio e più con- 
servatore giainismo ha elevato argini duraturi. 
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3. MAZDEISMO 


Si è già accennato (sopra, p. 190) a un'antica comunità 
indo-itanica e alle tracce che essa ha lasciato nelle tradizioni reli- 
giose indiane e iraniche; si è detto che si può senz’altto postulare 
un originario politeismo indo-iranico. Nella religione vedica (e, non 
senza altri influssi, nell'induismo) possiamo vedere le forme in cui 
la civiltà indiana ha modellato l'antico retaggio indo-iranico: e 
poiché si tratta di forme politeistiche, la continuità ci sembra coe- 
rente, tanto che siamo portati — ma si tratta forse di un’illusione — 
a immaginare la religione indo-iranica molto simile a quella vedica. 
Nell’Iran, invece, siamo di fronte — o ci sembra di star di fronte — 
a una rottura radicale con quelle antiche origini, perclré la prima 
forma in cui la religione iranica ci appare alla luce dei documenti 
può esser definita — sia pure con qualche riserva cui si accennerà 
in seguito — come monoteîstica. Poiché tutta la tradizione iranica 
mette in rapporto l’origine della religione professata con un perso- 
naggio di nome Zarathustra (in forma grecizzata: Zoroastto, onde, 
per la religione, anche il nome di zoroastrismo), si crede comune- 
mente che in un ambiente religioso originariamente politeistico (sul 
tipo ‘ indo-iranico ’), un certo Zarathustra abbia fondato, proclamato 
e diffuso una nuova religione monoteista, accentrata intorno alla 
adorazione dell’unico dio Ahura Mazda (lett. “ il Signore Sapiente ” 
o “ Pensante ”) — religione, perciò, detta ‘ mazdeismo’ — in netta 
polemica con l’adorazione degli dèi dell’antico politeismo: gli dèi, 
infatti, in sanscrito si chiamano deva, mentre negli scritti mazdei il 


corrispondente termine daeva indica esseri perversi contro cui i fedeli 
sono chiamati a lottare. 


Problemi della documentazione. Questione del monoteismo 
mazdeo. — Il libro sacro del mazdeismo è l’Avesta (scoperto, 
per l'Occidente, nel 18° sec. dal francese Anquetil-Duperron in 
India). Ma ciò che abbiamo oggi sotto questo titolo non è che 
una minima parte (un libro intero — il Videvdat — sui ven- 
tuno che esso comprendeva ancora nel 9° sec. d.C., come ri- 
sulta dal riassunto che ne dà uno scritto pahlavi dell’epoca, il 
Denkart, più altre parti composte probabilmente da resti 
risistemati dei venti libri perduti) dell’opera originale che, a sua 
volta, comprendeva testi di varie epoche e di vario carattere. 
Nella sua forma attuale, l’Avesta ha tre parti principali (oltre 
ad altre minori): lo Yasna, testo liturgico la cui recitazione è 
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l'essenza stessa del culto; gli Yasht che sono ventuno inni ri- 
volti ciascuno a un essere (o gruppo di esseri) sovrumano e il 
Videvdat (spesso detto erroneamente Vendidad), il libro della 
‘ lotta contro i dèmoni ’. Ragioni linguistiche confermano la po- 
sizione particolare attribuita anche dalla tradizione a un gruppo 
di ‘capitoli’ dello Yasna (Y. 28-34, 43-46, 47-50, 51, 53), 
detti Gatha e scritti in un dialetto rilevantemente più antico del 
resto dell’Avesta, nel dialetto detto appunto per questo ‘ ga- 
thico ®. Le cinque Gatha passano per esser opera dello stesso 
Zatathustra; la loro lingua, secondo i glottologi, mostra lo stesso 
grado di sviluppo +— a partite dall’indoiranico — della lingua 
dei Veda cui è strettamente affine, ciò che però non esclude 
una distanza cronologica tra i due gruppi di testi, data la possi- 
bilità di attardamenti nello sviluppo linguistico. Ad ogni modo, 
le Gatha sembrano rappresentare il vero nocciolo della tradi- 
zione mazdea: esse sono costantemente citate anche nelle parti 
recenti dell’Avesta e interpretate dalla successiva letteratura 
pahlavi (= medio-persiana). 

Dove e quando si è formata la religione mazdea? Di Zara- 
thustra nulla si sa di sicuro; la tradizione antica (iranica e greco- 
romana) relativa all’epoca in cui sarebbe vissuto, oltre ad 
oscillare tra Ia data fantastica di 6000 anni prima di Platone 
e quella di 258 anni prima di Alessandro Magno, risulta, in 
ogni sua versione, priva di fondamento. La stessa esistenza sto- 
rica di Zarathustra lascia adito a qualche dubbio (i passi appa- 
rentemente ‘ autobiografici’ delle Gatha si prestano anche ad 
interpretazioni differenti). Ma anche a parte Zarathustra stesso, 
l’incertezza in cui ci si trova per le fasi storiche più antiche del 
mazdeismo appare chiaramente, se confrontiamo tre gruppi di 
fonti antiche: le Gatha, i documenti ufficiali d’interesse reli- 
gioso degli Achemenidi e alcuni capitoli di Erodoto (1, 130 sgg.). 
Limitiamo qui questo confronto a pochi punti salienti. Le Gatha 
rappresentano un’idea monoteistica: Ahura Mazda è il solo dio, 
creatore e signore d’ogni cosa. La sua unicità non viene com- 
promessa dalla fede in un certo numero di altri esseri soviu: 
mani che, tutti creati da Ahura Mazda, sembra ne costituiscano 
una specie di stato maggiore, a meno che non si voglia vedere 
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in essi organi o addirittura manifestazioni dello stesso dio unico. 
Questi ‘ esseri * — cui l’Avesta darà il nome collettivo di Amesha 
Spenta (gli immortali ‘efficienti ') — hanno nomi astratti: il 
Buon Pensiero (Vohu Mana), la Verità (o meglio: ordine-buon 
funzionamento-giustizia-verità, Asha, un concetto — per noi — 
complesso, ma perfettamente corrispondente al vedico rta cui an- 
che linguisticamente, attraverso l’antico pers. 4r/4, equivale), la 
Potenza (Xshathra), la Pietà (o: docilità, moderazione, tutte tra- 
duzioni inadeguate di Aramaiti), l’Integrità (o salute: Haurva- 
tat) e l'Immortalità (Ameretat); è da notarsi che, sin da qualche 
fugace accenno delle Gatha, la tradizione mazdea metterà in 
rapporto queste entità astratte con le realtà ben concrete — ri- 
spettivamente — del bestiame, del fuoco, dei metalli, della 
terra, delle acque e delle piante. L’unicità del dio non è com- 
promessa nemmeno dalla moltitudine di esseri che sono i suoi 
nemici e che non sono da considerarsi come dèi, anche se molti 
di loro sono indicati come daeva, cioè con il termine il cui 
equivalente sanscrito indica gli dèi nei Veda; sono esseri pre- 
cisamente anti-divini che, invece di seguire l’Asha, seguono il 
suo opposto, la ‘ Menzogna’ (Druj). Questo, dunque, il mondo 
sovrumano delle Gatha che non conoscono (0 volutamente igno- 
rano?) quegli altri esseri che nell’Avesta saranno chiamati yazata 
(esseri ‘ degni di venerazione ’) tra cui titroviamo diversi nomi 
corrispondenti a quelli di divinità vediche (Mithra, cfr. ved. 
Mitra; Vayu; Tishtrya; Verethragna, cfr. Indra Vrtrahan, ‘uc: 
cisore di Vrtra’, ecc.J; a questo proposito bisogna, però, notare 
che anche il nome di Aramaiti che pur fa parte degli Amesha 
Spenta corrisponde a quello della dea vedica Aramati. 

Ora, i documenti ufficiali della religione degli Achemenidi 
non sembrano rispecchiare la forma gathica del mazdeismo. Essi, 
tra l’altro, ignorano completamente Zarathustra stesso. Un’iscri- 
zione di Dario I parla di “ Ahura Mazda e gli altri dèi ” (dove 
il termine per ‘dèi’ non è, però, daeva, bensì — altra voce 
indo-iranica -— Laga). Serse si vanterà di aver distrutto il culto 
dei daeva, sostituendolo con quello di Ahura Mazda, ma pare 
si riferisca ai culti da lui soppressi in Babilonia. Artaserse II 
porrà, invece, sullo stesso piano Ahura Mazda, Mithra e Anahita 
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(quest’ultima celebrata dal 5° Yasht in rapporto con l'elemento 
umido e fecondatore, ma con caratteri non lontani da quelli 
delle grandi dee del Vicino Oriente antico). 

Erodoto osserva che i Persiani venerano il Cielo “ che chia- 
mano Zeus ” (il che va inteso: dio supremo; perciò anche Ero- 
doto si sarebbe reso conto della posizione dominante di Ahura 
Mazda); gli sacrificano sulle vette dei monti. Ma essi sacrificano 
anche al sole, alla luna, alla terra, al fuoco, ai venti. I Persiani, 
del resto, non raffigurano le loro divinità in forma umana. Ero- 
doto menziona anche Mithra (Mitra), ma come divinità femmi- 
nile: si tratta di una confusione (forse con Anahita) che, trat- 
tandosi di un nome usato in una lingua che l’autore greco non 
conosceva, non infirma necessariamente il valore delle sue altre 
osservazioni. 

Anche per un altro punto importante del mazdeismo i tre 
gruppi di fonti menzionati appaiono discordi. I sacerdoti della 
religione persiana sono noti nell’antichità come ‘magi’ (da 
questo termine, in epoca ellenistica, quando ai sacerdoti delle 
religioni ‘esotiche’ si attribuivano pratiche da fattucchieri, si 
è formata la parola ‘ magia ’, gr. wageia). Le Gatha parlano con 
enfasi del rz4ga che pare da intendersi come un atto sacrificale, 
e dei magavan, quali maestri del 724g4; i legami dei magi con 
l’antico zoroasttismo sembrano confermati. D'altra parte Dario, 
pur venerando Ahura Mazda, parla di un suo nemico che era 
un mago e che ha tentato di usurpare il trono; egli lo avrebbe 
ucciso con l’aiuto di Ahuta Mazda. Infine, per Erodoto i magi 
sono una tribù dei Medi; essi avrebbero costumi diversi da 
quelli dei Persiani: invece di seppellire i morti, li esporrebbero 
in preda agli uccelli e ai cani; inoltre ucciderebbero tutti gli 
animali, ad eccezione dei cani, p. es. serpenti e formiche (ma 
proprio questi costumi sono tipicamente mazdei: l’esposizione 
dei cadaveri è praticata tuttora nelle ‘ torri del silenzio’ dei 
Parsi; l'uccisione degli animali — certo, non di tutti, ma di 
quelli nocivi e ripugnanti, come appunto erano considerati ser- 
penti e formiche —, costituiva per i mazdei un merito com'è 
documentato nell’Avesta). Inoltre, senza la presenza dei magi 
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non sarebbe lecito offrire sacrifici che essi accompagnano con 
‘ canti teogonici ’. 

Tutte queste contraddizioni tra le fonti possono anche es- 
sere apparenti, come recentemente è stato sostenuto con. argo- 
mentazioni ingegnose: comunque, il quadro della religione nel- 
l'Iran in epoca achemenide non ci si presenta privo di oscurità 
e incertezze. Queste riguardano anche la posizione di Ahura 
Mazda, dio unico nelle Gatha, dio principale tra gli altri (come 
se ne trova in qualsiasi religione politeistica) secondo le iscri- 
zioni regali ed Erodoto. Aveva Ahura Mazda venerazione e po- 
sizione preminenti anche in una religione politeistica, anteriore 
alla presunta riforma di Zarathustra? o apparteneva esclusiva- 
mente a questa che però non subito riusciva ad imporne l’uni- 
cità nella religione del paese? o dobbiamo considerare anche 
la religione gathica stessa, monoteistica, bensì, nel suo indirizzo, 
ma non priva di residui politeistici, interpretando gli Amesha 
Spenta — come è stato tentato di fare — come riformulazione 
delle divinità indo-iraniche? Questi e altri simili interrogativi 
spesso appaiono negli studi sul mazdeismo. 


Il dualismo mazdeo. — Pet quanto sul carattere sostanzial- 
mente monoteistico del mazdeismo non vi siano dubbi — per- 
fino gli inni degli Yasht rivolti a singoli yazat4 sono messi sotto 
il patronato di Ahura Mazda, ricordato regolarmente al primo 
verso, che, lui stesso, ordina la venerazione di quegli esseri e, 
in alcuni casi, sacrifica ad essi, ma appare come loro creatore 
— non sembra che per gli antichi Iranici (che ovviamente non 
dibattevano questioni storico-religiose come quella su ‘ mono- 
teismo e politeismo’ e non avevano i nostri concetti astratti 
in proposito) la purezza e la coerenza del monoteismo avessero 
un’importanza preminente: altrimenti la loro coscienza mono- 
teistica avrebbe saputo arginare con più decisione le possibili 
confusioni 0 imperfezioni. 

Il nucleo più vivo e originale dell’esperienza mazdea non 
sembra tanto la fede nell’unicità di Dio, quanto ciò che sin dalle 
Gatha e fino agli ultimi scritti pahlavi costituisce, si può dire, 
il tema centrale della letteratura sacra e di quella teologica: 
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l’idea di una lotta tra due opposti principi che — in attesa di 
tornare sull'argomento — possiamo provvisoriamente definire 
come il ‘ bene” e il ‘ male ’. Già nelle Gatha si tratta fondamen- 
talmente di questo: gli esseri sovrumani si raggruppano in due 
opposte schiere, a seconda se essi hanno scelto l’Asha o la Druj; 
e anche gli uomini devono scegliere. Ahura Mazda è circondato, 
come si è visto, dagli Amesha Spenta, tra cui anche Asha. Delle 
origini dell’altro schieramento le Gatha — che non sono testi 
dottrinali ma liturgici — non fanno parola; alludono solo a due 
spiriti gemelli e nemici: si tratta di Spenta Mainyu (lo ‘ spirito 
efficiente’ o ‘santo ’) e di Angra Mainyu (lo ‘ spirito ostile ’ 
o ‘ distruttore ’). Ma nelle Gatha questi spiriti gemelli non hanno 
molto rilievo, né ai singoli Amesha Spenta vengono ancora siste- 
maticamente opposte le corrispondenti entità negative (come 
più tardi, p. es., a Vohu Mana, ‘Buon Pensiero’, Aka Mana, 
‘ Cattivo Pensiero ’): resta, invece, l'opposizione delle due schie- 
re, ed è già chiaramente impostato il tema della lotta cui devono 
partecipare anche gli uomini, scegliendo tra Asha e Druj, tra 
Ahura Mazda e i daeva, lotta di cui è preannunciata la fine: il 
rinnovamento del mondo. 

Per trovare una forma più esplicita di questa concezione, bi- 
sogna ricorrere ai testi pahlavi. La valutazione di questi è molto 
discussa: si tratta, infatti, di testi che oltre un millennio separa 
dalle Gatha e che perciò potrebbero documentare uno sviluppo 
‘ recente’ della religione; sono testi dottrinali, spesso con ten- 
denze speculative e, in qualche caso, non privi di intenti apolo- 
getici (contro l’islam). Tuttavia, come recentemente è stato sot- 
tolincato (M. Molé), questi testi partono sempre dall’esegesi 
dell’Avesta e in modo particolare delle Gatha cui, perciò, sono 
legati; le concezioni che essi documentano nella forma esplicita 
e discorsiva del linguaggio dottrinale, si ritrovano, in nuce, 
nelle forme puramente allusive dei testi rituali, anche nelle 
Gatha stesse. Ovviamente, non bisogna attribuire tutte le idee 
e tutti i concetti della letteratura pahlavi al mazdeismo più an- 
tico, ma sarebbe ugualmente arbitrario supporte un distacco 


radicale tra due presunte ‘fasi’ della religione, specie per le 
idee più fondamentali. 
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Ora, in questa tarda letteratura ‘teologica’ noi troviamo 
un'esposizione precisa (salvo varianti di minor conto) di tutto 
lo svolgimento della lotta tra gli opposti principi, dalla crea- 
zione al rinnovamento del mondo. Vi si trova, in verità, anche 
un'innovazione apparentemente non indifferente: a capo delle 
due schiere non vediamo più solo gli ‘spiriti gemelli’, ma è 
Ahura Mazda (pahl. Ohrmazd) stesso che fronteggia Angra 
Mainyu (pahl. Ahriman). Tuttavia, neanche questa differenza 
appare essenziale, dal momento che neanche nelle Gatha Ahura 
Mazda, il creatore, si trovava ‘al di sopra della mischia *, come 
potrebbe trovarsi un creatore che ulteriormente si disinteres- 
sasse delle sorti del creato, bensì era il principale sostenitore e 
addirittura la ragion d’essere e la fonte emanante della schiera 
aderente ad Asha, sua creatura. I dettagli della narrazione della 
lotta e di tutta la cosmologia possono esser ‘ recenti ’ in quella 
letteratura sistematrice che è, per eccellenza, quella pahlavi: le 
ultime basi di questa, tuttavia, appaiono confotmi alla visione 
gathica. 

Secondo questa letteratura, dunque, Ohrmazd avrebbe creato 
dapprima un mondo puramente spirituale (#erok), al di fuori 
del tempo. (Le cose e gli esseri esistenti nel mzezok, che, dopo 
la successiva creazione del mondo materiale e temporale — gete 
— possono ‘ realizzarsi ’ in quest’ultimo, ricordano, com'è stato 
notato, le ‘idee’ platoniche: non è affatto escluso che, insieme 
con altri influssi greci, anche quelli del platonismo abbiano rag- 
giunto l’Iran in epoca ellenistica; si tratta, comunque, anche in 
questo caso, di dettagli che, pur essendo post-gathici, non infir- 
mano la concordanza sostanziale tra l’elaborazione dottrinale re- 
cente e il nucleo antico dell’idea zoroastriana). Ma il ‘male’ 
— la cui origine resta inspiegata — esisteva di già, se a un 
certo momento Ohrmazd avverte il bisogno di distruggerlo, ciò 
che non può avvenire in un'esistenza immobile perché atem- 
porale. È per questo che Ohrmazd procede alla creazione del 
mondo temporale della materia; e, per prender tempo, recita la 
potentissima formula avestica dell’abuza varya che folgora Ahri- 
man, paralizzandolo per tremila anni. Ohrmazd, in questo primo 
trimillenario della storia cosmica, completa la creazione. Crea 
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il Bue Primordiale (in realtà, la tradizione oscilla tra Toro e 
Vacca) e anche il primo uomo, Gayomart, il cui nome definisce 
la caratteristica saliente dell’uomo, la mortalità (gaye maretan 
= vita mortale). Le Fravashi — concetto paragonabile entro 
certi limiti a quello delle ‘anime’, ma preesistenti oltre che 
immortali e concepite soprattutto come fonti delle capacità vi- 
tali dei singoli individui — le Fravashi, dunque, possono sce- 
gliere, se scendere nel geze a partecipare alla lotta prevista o 
rimanere nel zzezok. 

All’inizio del secondo trimillenario Ahriman, ripreso vigore, 
muove all’assalto: crea, anzitutto, ogni possibile male, tra cui 
gli animali nocivi (onde il merito zoroastriano di ucciderli, v. so- 
pra); poi uccide il Toro Primordiale, dal cui sangue, tuttavia, 
nascono le piante, comprese quelle alimentari. Uccide anche 
Gayomart, ma il seme di questi viene prodigiosamente trafu- 
gato nel sole e sarà all’origine dell'umanità. AlPinizio del terzo 
trimillenario Ohrmazd manda sulla terra Zarathustra che con 
il messaggio della ‘religione’ (dex), oppone un argine efficace 
all'opera distruttiva di Ahtiman. Si tratta dell’ultimo trimille- 
nario dell’esistenza del mondo temporale, quello in cui i Per- 
siani mazdei credevano di vivere, periodo di lotta tra il ‘bene ” 
e il ‘ male”, tra le forze di Ohrmazd e quelle di Ahriman. AI 
principio del secondo millennio di questo periodo nascerà un 
figlio di Zarathustra dal seme che questi lasciò in un lago e che 
feconderà una vergine; mille anni dopo, nascerà anche un altro 
nello stesso modo: entrambi opereranno per la religione. AI 
termine dell’ultimo millennio apparirà Saoshyant (= il Salva- 
tore) che suggellerà la vittoria delle forze di Ohtmazd: Ahri- 
man, i daeva e ogni male — rimasti intrappolati nei limiti del- 
l’esistenza temporale — saranno definitivamente distrutti, senza 
residuo, e si rinnoverà per sempre, cioè evidentemente di nuovo 
fuori del tempo, il mondo, ormai perfetto e privo di male. I 
morti risorgeranno con i loro corpi; anche coloro che hanno 
partecipato alla lotta dalla parte sbagliata, saranno redenti: una 
punizione che durerà tre giorni ma che per essi varrà novemila 
d’anni di sofferenza, li purificherà. L'esistenza del mondo tem- 
porale è, dunque, nella concezione mazdea, limitata a pochi 
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millenni (si noti il contrasto con la concezione indiana del 
tempo!) ed essa ha la precisa funzione di eliminare il ‘ male’ 
dalla creazione. 


Carattere rituale della religione mazdea. — Abbiamo ado- 
perato i termini di ‘bene ’ e di ‘ male’ sempre tra le virgolette: 
si tratta di termini in un certo senso presupposti dalla tradi- 
zione mazdea (i nomi stessi come ‘ Buon Pensiero ’ e ‘ Cattivo 
Pensiero’ li implicano), ma il cui significato non è affatto evi- 
dente e bisogna guardarci bene dall’attribuire ad essi i signifi- 
cati conformi ai mostri concetti del bene e del male. Si parla 
spesso del carattere ‘etico’ del mazdeismo, e non c’è dubbio 
che la lotta stessa cui la religione invita l’uomo, conferisce ad 
essa un aspetto morale; probabilmente non sarebbe difficile mo- 
strare i connotati morali di diversi aspetti della lotta stessa. 
Tuttavia un’interpretazione in chiave etica — e specie di etica 
cristiana o anche greco-classica — del mazdeismo sarebbe per 
lo meno unilaterale, se non addirittura errata. 

Nelle Gatha la contrapposizione delle due parti in lotta è 
caratterizzata come un contrasto fra vita è non-vita (Y 30,4). 
Neanche i nomi degli Amesha Spenta si prestano a una sicura 
interpretazione moralistica: a parte il Buon Pensiero che con- 
tiene proprio il termine ‘ buono ’ da interpretare, Asha — come 
il concetto vedico di ra — rappresenta anzitutto un ordine e 
buon funzionamento delle cose (è ‘ verità ’ solo in un senso ben 
differente sia da quello logico di verità di fatto sia da quello 
morale di ‘ dir la verità ’); Xshathra è la potenza (il suo nome 
proviene dalla stessa radice cui risale il sanscr. 4s4try4, nome 
della classe guerriera-regale); Aramaiti sembra avere un conno- 
tato rituale, Haurvatat — l’integrità, la salute — e Ameretat, 
la immortalità, indicano beni indipendenti dalla sfera morale. 
Del resto, come è stato notato, il complesso dei beni che il cre- 
dente si augura in tutto l’orizzonte avestico consiste nei beni 
terreni: prosperità, salute, fertilità, vita lunga, ecc. 

Che anche preoccupazioni morali siano entrate nella sfera 
della religione è del tutto normale: una religione che sin dal- 
l’inizio mira ad imporsi e che, con l’andar del tempo, assume 
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forme dottrinali sempre più esplicite, inevitabilmente deve pren- 
dere posizione in tutti i settori più importanti dell’esistenza; 
perciò negli scritti mazdei troveremo anche istruzioni d’ordine 
morale, liste di virtù e di peccati. Ma la morale mazdea, anche 
nelle fasi recenti della religione, appare poco interiorizzata: essa 
è al servizio del buon funzionamento delle cose (p. es. prescri- 
vendo che ognuno compia i doveri inerenti alla propria posi- 
zione sociale); è limitata da una concezione etnica e comunitaria 
(la carità è da praticarsi nei riguardi dei fedeli; è dovere servire 
gli arya, ma esser spietati con i nemici) e da aspetti rituali (p. es. 
l'astinenza dalla carne, ignota ancora, peraltro, all’Avesta). Il 
‘ vitalismo ” (Duchesne-Guillemin) delle Gatha determina anche 
gli sviluppi successivi: anche nella letteratura pahlavi si trova 
che mangiare e bere è una forma di lotta contro il male: il male 
è, cioè, la diminuzione delle forze vitali, mentre il bene consiste 
nella salute, nel vigore, nella vitalità. 

Ora, se ci rendiamo conto di questo stato dei fatti e abban- 
doniamo il preconcetto di una concezione fondamentalmente etica 
del mazdeismo, ci apparirà più che mai problematico il vero 
senso del dualismo mazdeo, la ragion d’essere e perfino la pos- 
sibilità di una lotta per il ‘bene’ e contro il ‘ male”: finché, 
infatti, questi concetti possono esser intesi in senso morale, la 
lotta contro il ‘ male’ nel segno di un cosciente comportamento 
morale e dello sforzo di eliminare i propri ed altrui vizi e pec- 
cati, può esser facilmente compreso; ma come si lotta — specie 
sul piano religioso e non economico, sociale, sanitario, ecc. — 
per il benessere, la salute, la prosperità e contro l’opposto di 
tutto questo? Che significato hanno la lotta della schiera di 
Ohrmazd, la salvezza, il rinnovamento? 

A questo punto dobbiamo rivolgere la nostra attenzione al 
carattere rituale del mazdeismo. Secondo la tradizione mazdea, 
Ahura Mazda ha creato il mondo mediante un sacrificio. (L'idea 
del valore creativo del sacrificio ci è nota già dalla tradizione 
brahmanica. È da osservare l'autonomia del rito sacrificale ti- 
spetto alla divinità: la domanda 4 chi sacrifica Ahura Mazda, 
è priva di senso). 

In una versione del mito della creazione, rimastaci presso 
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un tardo autore armeno, il creatore non è Ahura Mazda, bensì 
Zutvan — il ‘ Tempo’ — caratterizzato spesso da un epiteto 
che lo definisce ‘ illimitato ’. Ora, anche Zurvan crea mediante 
un sacrificio che dura un millennio: durante lo svolgimento di 
questo sacrificio, egli ha un istante di dubbio sull’efficacia del- 
l'operazione: ed è proprio da questo dubbio che nasce Ahriman, 
il ‘ male’, mentre il sacrificio portato a termine darà nascita a 
Ohrmazd. (Le notizie relative a Zurvan, sparse per tutta la storia 
del mazdeismo, hanno fatto vedere nello ‘zurvanismo ’ una 
setta ereticale mazdea: benché la questione sia ancora oggetto 
di vivaci discussioni tra gli iranisti, bisogna osservare che i 
concetti che si qualificano come zurvaniti non sono fondamen- 
talmente inconciliabili con il mazdeismo che si ritiene ‘ orto- 
dosso ’; anche in questo, come si è visto, il ‘ tempo illimitato ’ 
è alle origini del ‘ tempo limitato’ creato da Ahura Mazda - 
Ohrmazd). Secondo il racconto menzionato, dunque, il ‘ male’ 
ha origine in un fatto d’ordine rituale. 

Non solo la creazione, ma anche il rinnovamento del mondo 
avviene mediante un sacrificio. (Creazione e rinnovamento, del 
resto, formano una stretta unità: essi sono concepiti come le 
fondamenta e il tetto di un edificio unico, le cui pareti sono 
formate dalla diffusione della religione). È importante notare 
che questo sacrificio rinnovatore è il prototipo di ogni sacrificio 
mazdeo, in particolare di quello che si celebra nella festa del 
rinnovamento dell’anno. Il calendario mazdeo — dall’epoca sa- 
sanide in poi — distingueva sei stagioni nell’anno, ciascuna 
delle quali s’iniziava con una festa di più giorni, detta gabanbar. 
(Le altre feste erano quei dodici giorni dell’anno in cui lo yazata 
titolare del giorno — ogni giorno del mese, infatti, portava il 
nome di uno di questi esseri — coincideva con quello’ da cui 
il mese stesso traeva nome). Il gabanbar più importante era 
quello che comprendeva i cinque giorni ‘ epagomeni ’ tra i do- 
dici mesi di 30 giorni ciascuno dell’anno e quelli dell’anno suc- 
cessivo. Questa festa conserva i caratteri arcaici e largamente 
diffusi nelle religioni sia dei popoli primitivi che di civiltà supe- 
riori, della festa di ‘ capodanno ’: carattere di chiusura dell’anno 
con relativo culto dei morti (nel mazdeismo: culto delle Fra- 
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vashi dei morti!) e carattere di ricominciamento, rinnovamento 
dell’anno e, con ciò, dell’intera esistenza. Questo carattere di 
rinnovamento del gabanbar di capodanno è inseparabile dal- 
l’idea del rinnovamento cosmico alla fine del tempo limitato 
creato da Abura Mazda. Due fatti, rilevati da M. Molé, sono, 
in questo senso, indicativi: i cinque giorni epagomeni avevano 
per nomi i titoli delle cinque Gatha che costituivano il centto 
del rituale mazdeo; le Gatha sono, dunque, la liturgia del rito 
mirante al rinnovamento del mondo; in secondo luogo, i cele- 
branti del rito stesso si chiamano, già nelle Gatha, saosbyant, 
cioè i ‘ salvatori ’; il rito annualmente celebrato è dunque ideal- 
mente identico al processo (di carattere ugualmente rituale, come 
si è visto) che, anche con l’intervento di uno Saoshyant, por- 
terà al rinnovamento del mondo intero. La lotta contro il male 
culmina in un'azione rituale, e ciò getta luce su tutto il carat- 
tere della religione mazdea. 


Informazioni integrative. — Ci siamo limitati ad alcuni aspetti 
fondamentali del mazdeismo, senza seguirlo nel suo svolgimento 
storico e senza toccarne diversi altri aspetti e problemi. Tuttavia, 
almeno pochi accenni — in parte alla storia esterna, in parte a 
dettagli caratteristici di questa religione — potranno servire a meglio 
inquadrarla nell'insieme della storia delle religioni. 

Si è detto dell’incertezza delle origini; questa riguatda sia i rap- 
porti del mazdeismo con la postulata religione indo-iranica, sia i suoi 
inizi concreti. Quanto alla prima questione, bisogna ricordare almeno 
quanto segue: all'opposizione tra Ahura Mazda e i daeva corrisponde, 
nella tradizione vedica, un contrasto tra deva e asura; questo con- 
trasto, varie volte accennato nei Veda stessi, si presenta più esplicito 
nella letteratura successiva, in cui gli asur4 appaiono quali opposi- 
tori demoniaci degli dèi (deva). Nel mazdeismo sono invece i daéva 
ad aver carattere demoniaco e del tutto negativo di fronte all’unico 
Ahura (= sanscr. 45454), Ahura Mazda. Ciò, di solito, viene spie- 
gato come risultato di un rovesciamento dei valori, nel nome. del 
monotcismo, compiuto da Zarathustra, rispetto al politeismo antico; 
ma è da tener presente che noi ignoriamo il rapporto dei due con- 
cetti nella religione indo-iranica (le radici dei due termini indicano 
rispettivamente ‘luminosità’ e ‘signoria’, cioè due diversi aspetti 
possibili della concezione della divinità), perché non abbiamo motivo 
di ritenere che esso si rispecchi fedelmente nella tradizione indiana 
in cui, anzi, come si è visto, il connotato negativo degli asura viene 
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accentuato solo in un periodo successivo ai Veda. Quanto all’incer- 
tezza intorno ai primordi del mazdeismo stesso, essa non riguarda 
solo l’epoca, ma anche il luogo: oggi gli studiosi, soprattutto in 
base ai caratteri lifiguistici delle Gatha, propendono a situarli in 
quella zona orientale dell'immenso territorio iranico (Chorasmia, 
Bactria, ecc.), che era culturalmente arretrata rispetto ai centri dei 
Medi (che già nell’8° sec. avevario uno staté mionarchico) e dei Per 
siani (che con Ciro entrano nella scena della politica mondiale). 
Gli inizi del mazdeismo pare dunque siano da ricercarsi in un 
ambiente di allevatori nomadi, come indicano, del resto, diversi rife- 
rimenti delle Gatha a ‘greggi e pastori, 

Del periodo degli Achemenidi (550-330 a.C. circa) si è parlato 
più sopra. La conquista di Alessandro Magno e il periodo dei Seleu- 
cidi danno inizio alla penetrazione massiccia della cultura ellenistica 
nell’Iran; anche la successiva epoca degli Arsacidi, a cominciare dal 
2° sec. a.C. è caratterizzata, dal punto di vista religioso, da un 
sincretismo greco-iranico assai spinto: i nomi divini che figurano 
sulle monete sono quelli greci, anche se dietro ad essi si può sospet- 
tare con buone ragioni la presenza delle entità venerate nel mazdei- 
smo, che poi riappaiono anche con i propri nomi: Mithra, Tir 
(Tishtrya), Arta (Asha), ecc. (ma p. es. i nomi teofori dei re — Mi- 
thridate, Tiridate, ecc. — docvimeritano la loro venerazione sin dal 
l’inizio del periodo arsacida). Mentre politicamente l’impero iranico 
dei Parti tiene testa a quello romano, sul piano religioso si ha una 
penetrazione di elementi iranici nel paganesimo occidentale: tra questi 
i più cospicui sono quelli che si convogliano nei c.d. ‘ misteri” di 
Mithra. Si tratta di un culto esoterico (iniziatico) che, a partire dal 
1° sec. d.C., si è diffuso per tatto l'impero romano. (Si pensa che 
il carattere iniziatico del culto sia dovuto al fatto che, dopo la deca- 
denza dell'impero persiano, costretto a ritirarsi dall'Asia Minore 
— culla, forse, dei ‘ misteri’ di Mithra — i gruppi persiani rimasti 
nei territori abbandonati continuavatio i loro culti nazionali cui poi 
venivano ammessi, previa un'istruzione e prove particolari, cioè 
un’iniziazione; anche elementi non-persiani). I monumenti di questo 
culto — i santuari detti ‘ mitrei’ e gli oggetti provenienti da essi — 
anche contando solo quelli ritrovati dagli scavi, ammontano a diverse 
centinaia. L’iniziazione mitriaca avveniva attraverso sette gradi che 
costituivano la base di una gerarchia all'interno delle comunità (tra 
i gradi, distinti per nomi, uno si chiamava, significativamente, ‘il 
persiano”: sulla ‘via dell’iniziazione bisognava, dunque, diventare 
— sia pur simbolicamente — ‘ persiani "). Mithra, come si presenta 
in questo culto d'origine complessa e sin dall'inizio profondamente 
sinctetistico, è in stretti rapporti (ma non d'identità) con il Sole 
{di cui porta anche l'epiteto: invictas; cfr. anche il giorno natalizio 
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del Sole, celebrato dalle comunità mitriache, che era il giorno del 
solstizio invernale fissato allora per il 25 dicembre); ciò è pattico- 
larmente importante in considerazione di quella tendenza a un ‘ mo- 
noteismo solare’ che prevale nel paganesimo romano dal 3° sec. d.C. 
in poi. Con la progressiva decadenza del politeismo romano sarà 
proprio il mithraismo a rivaleggiare nel modo più efficace con il 
cristianesimo dell’epoca. Quanto ai rapporti dei misteri di Mithra 
con l’antica religione mazdea, oltre al nome di Mithra stesso, ne 
costituisce una chiara traccia l'immagine che si trovava in posizione 
dominante nei mitrei e che raffigurava l’uccisione «del toro primor- 
diale dal cui sangue nasce la vegetazione: ciò che è singolare (e 
costituisce un problema storico per ora oscuro) è che l’uccisore del 
toro è Mithra stesso e non, come nella tradizione mazdea, il rappre- 
sentante delle forze del ‘ male’. 

Gli influssi della religione persiana si osservano in vatie forma- 
zioni sincretistiche della tarda antichità, dall'Oriente all'Occidente: 
in India, nel giudaismo, nelle correnti gnostiche gravitanti intorno 
al cristianesimo e, in particolare, nel manicheismo. 

Con la dinastia dei Sasanidi (dal 3° sec. d.C. fino alla conquista 
araba del 7° scc.), il mazdeismo diventa ‘religione dello stato’ ed 
è in questo periodo che consolida, sviluppa — e irrigidisce — i 
propri aspetti dottrinali, nonché la propria orsanizzazione sacerdo- 
tale. Due categorie sacerdotali appaiono distinte e successivamente 
fuse: i Mobad (da magupati) erano i continuatori dei Magi, mentre 
gli Herbad (0 Herpat) sembra fossero soprattutto i ‘sacerdoti del 
fuoco ’. Si è visto come nella religione vedica il fuoco (specie quello 
sacrificale) fosse concepito come divinità personale (Agni); nel 
Iran antico esso ténde ugualmente ad autonomizzarsi e si hanno 
‘ templi del fuoco’ dove esso è oggetto di culto; già i re achemenidi 
ritenevano loro dovere di fondare fuochi (e templi del fuoco) nuovi 
che — proprio attraverso la loro fondazione regale — diventavano 
centri cultuali di importanza politica. Si distinguevano sedici tipi 
di fuochi, inseriti in tre grandi categorie: i fuochi con cui si brucia- 
vano i cadaveri, i fuochi che servivano nell'esercizio di mestieri 
(fabbri, vasai, ecc.), e i fuochi sacri. Il fuoco sacro doveva compren- 
dere tutti i tipi di fuochi previamente purificati: tale purificazione 
avveniva mediante una serie di accensioni di fuochi nuovi a partire 
dal fuoco impuro: p. es. dal fuoco di un rogo si accendeva un altro, 
da questo un altro ancora e così per novantun volte, finché il fuoco 
ricavato dall’ultima accensione, pur derivato dal fuoco impuro, non 
avesse perso la sua impurità. Sempre nel periodo sasanide, paralle- 
lamente al processo che fa diventare il mazdeismo ‘religione dello 
stato’ e che ne irrigidisce l'armatura teologica, si verificano casi 
di intolleranza religiosa (come quello che culminò nel martirio di 
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Mani e nella persecuzione del manicheismo). A questo periodo si 
deve, del resto, la formazione del canone avestico e la grande lette 
ratura teologica in pahJavi. 

L’invasioné musulmana porta alla più o meno forzatà coriver- 
sione dei Persiani all’islam: mentre qualche gruppo le si sottrae 
emigrando, nel 10° sec., in India, dove tuttora, presso Bombay, 
esiste una comunità. detta dei Parsi {cioè persiani), continuatori 
della religione mazdea, altri minori gruppi mazdei si sono conser- 
vati, quali isole religiose, nell’Iran islamizzato. Naturalmente, con 
la perdita della base sociale e nazionale, la religione dei Parsi si è 
impoverita ed ha subìto, nel corso dei secoli, inevitabili alterazioni; 
i Parsi moderni non capivano più nemmeno i propri testi sacri 
(avestici) —— essi, in epoca moderna, hanno te-imparato a capirli 
dagli studi europei -— e la loro dottrina presentava incertezze varie: 
tanto che alla ripresa del contatto (15° sec.) con le comunità rimaste 
in Iran, essi si rivolgevano a queste per chiarimenti e delucidazioni: 
la relativa corrispondenza tra le due comunità costituisce i cd. 
Rivayat. 


4. EBRAISMO 


L’Antico Testamento. — Per la formazione e le fasi più antiche 
della religione ebraica le nostre fonti più importanti sono i testi 
ebraici di vario genere, contenuto e forma, riuniti in ciò che il 
cristianesimo chiama ‘ Antico Testamento ’, distinguendolo così dal 
‘Nuovo Testamento” insieme con il quale esso forma la ‘ Bibbia” 
(dal plur. gr. biblia, libri). Ma PA.T. deve solo questo nome al 
cristianesimo: esso, come raccolta di testi considerati come ‘cano- 
nici’, cioè normativi pet la. religione ebraica, si era formato prima. 
La composizione precisa della raccolta e il carattere canonico attri- 
buito ai singoli scritti in essa contenuti hanno una lunga storia: 
ancora nel 100 d.C. non era p.es. ben definità la posizione di alcuni 
di questi scritti (p. es. Proverbi, Cantico dei Cantici, ma anche 
l'antico libro di Ezechiele); ma già trecento anni ptima la maggior 
parte di essi erano riconosciuti come sacri ed esisteva anche la divi- 
sione della raccolta in tre patti (la Legge, i Profeti e gli ‘ Scritti” 
che oggi si chiamano ‘agiografi ). Che in un periodo più antico 
solo la parte compresa nella Legge (ebr. Torah) venisse riconosciuta 
come canonica, risulta dal fatto che solo questa parte formava il 
canone della comunità samatitana, il cui scisma dal resto dell’ebrai- 
smo è avvenuto probabilmente nel 4° sec. a.C. Comunque, il valore 
attribuito a scritture sacre: è documentato da epoche rilevantemente 
antiche (p. es. sotto il re Giosia, cioè circa nel 620 a.C., si sarebbe 
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trovato, secondo 2 Re 22, 8 sgg., il ‘libro della legge’ nel tempio 
di Gerusalemme; del resto, vari passi del Pentateuco presentano 
Mosè stesso che annota per iscritto le parole che Dio gli detta). In 
conclusione, bisogna distinguere tra il lento costituirsi del corpo di 
scritture ritenute sacre e l’idea stessa della scrittura sacra, que- 
st'ultima molto antica nell’ebraismo. 

Se dal punto di vista dei fedeli i libri delAT — i vari libri, 
cioè, che in varie epoche vennero inclusi nella raccolta ‘ canonica” — 
riflettono la parola di Dio, dal punto di vista storico, essi rispecchiano 
l’esperienza religiosa del popolo ebraico nelle varie forme che essa 
assumeva lungo secoli di storia. Per ricostruire questa storia reli- 
giosa, ovviamente sarebbe necessatio poter situare stoticamente le 
varie parti della raccolta. È questo lo scopo della c.d. critica biblica 
che nel corso del nostro secolo ha assunto quasi le proporzioni di 
una disciplina scientifica a sé. Qui non possiamo neppure schema- 
ticamente illustrare gli innumerevoli problemi della critica antico 
testamentaria; accenneremo soltarito in termini del tutto elementari 
a quanto è indispensabile, anche per dare almeno un'idea rudimen- 
tale del genere di questioni di cui si tratta. Sin dall’antichità giudaica 
e cristiana, il Pentateuco era correntemente definito come i “ cinque 
libri di Mosè ” ed era generalmente creduto che Mosè ne fosse 
stato l'effettivo autore, non ostante che di lui quei libri parlino in 
terza persona, ne riferiscano la morte e che contengano diversi passi 
scritti evidentemente nel Canaan, cioè in quella ‘terra promessa ’ 
in cui Mosè non avrebbe messo piede. Ma già nel 18° sec. alcuni 
eruditi hanno capito che era impossibile che tutto il Pentateuco 
derivasse da un solo autore: contraddizioni, versioni divergenti poste 
spesso l’uria accanto all’altra nella narrazione di un episodio (p. es. 
nel diluvio secondo Gen. 6, 19 e 7, 15 Noè prendé nell’arca una 
coppia di ogni specie di animali, secondo Gen. 7, 2 prende sette 
coppie di ogni specie ‘ pura” e una di ogni specie ‘ impura’; oppure: 
secondo Gen. 4, 26 già nel tempo del figlio di Seth, figlio di Adamo, 
si conosceva il nome di Jahve, mentre secondo Ex. 6, 3 questo 
nome sarebbe stato rivelato solo a Mosè, ccc.) escludono l'unicità 
del narratore. Ma la vera critica biblica si sviluppa solo a pattire 
dalla fine del secolo scorso e, sebbene non fosse senza predecessori 
né nel genere di ricerche né nelle basi stesse della sua teoria, J. 
Wellhausen può esser considerato come il suo fondatore. Uno dei 
punti di partenza della sua critica era ‘l'osservazione dell’uso dei 
diversi nomi di Dio nel Pentateuco: i passi in cui figurava Jahve 
risultavano differenti di stile e contenuto da quelli in cui figurava 
il nome Elohim; nelle varianti di episodi identici (p. es. la creazione 
stessa: Gen, 1, 1-2, 3 e Gen. 2, 4 sgg.) in una di esse figurava 
piuttosto regolarmente uno dei due nomi, nell’altra l’altro. Così 
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si è arrivati a distinguere una “ redazione jahvista ” (J) da una 
“ elohista ” (E) fuse insieme; un’altra mano che si distingueva anche 
per i suoi interessi sacerdotali ebbe la sigla P (dal ted. Priester), 
mentre D designava un quarto autore, quello del Deuteronomio, 
che avrebbe avuto parte anche nella rielaborazione dei quattro libri 
precedenti. Sulle orme di Wellhausen, la critica biblica si sviluppò 
e si raffinò progressivamente e arrivò anche ad eccessi nella distin- 
zione di un crescente numero di fonti e redazioni, tendenza contro 
cui ultimamente si è delineata una reazione; questa accentua più 
l’importanza delle tradizioni orali che non il contributo di singoli 
‘ redattori” e mette in guardia contro la frammentazione del testo 
in un vero e proprio mosaico di elementi di diversa provenienza. 

Ciò che qui c’interessa è sopratiutto il fatto che i testi antico- 
testamentari relativi alla più antica storia ebraica hanno subìto vari 
rimaneggiamenti; nessun libro dell’AT è, ad ogni modo, anteriore 
all’epoca in cui gli Ebrei erano già saldamente sistemati nel Canaan, 
anche se gli scritti conservano tradizioni più antiche, tra cui perfino 
testi — in origine oralmente tramandati — come p, es. quello 
celebre e generalmente ritenuto il più antico di tutti, contempo- 
raneo agli eventi stessi cui si riferisce, del canto di Debora (Giud. 
.3, 2-31): Il compito, estremamente difficile, di chi cerchi di ricostruire 
la più antica fase della storia e della storia religiosa degli Ebrei è 
di discernere tra le varie fonti contenute nell’AT, stabilendo l’età, 
il valore, la portata e i rapporti dei singoli passi. 


Le origini. — Come apparte presentata nel Pentateuco, la 
più antica storia ebraica s’inserisce in una serie ininterrotta di 
avvenimenti, che si apre con la creazione del mondo e si con- 
clude con l’ingresso degli Ebrei nel Canaan, terra promessa da 
Dio al capostipite del popolo (Abramo). Per chi osservi spre- 
giudicatamente questa serie di avvenimenti, essa contiene al- 
cuni miti di tipo conosciuto, di carattere cosmogonico, antropo- 
gonico, istituzionale, ecc., e numerosi altri relativi agli antenati 
mitici del popolo. Tra i primi basti accennare al racconto della 
creazione del mondo e della prima coppia umana, a quello del 
‘ peccato originario ’, cioè della trasgressione che porta al di- 
stacco tra il creatore e gli uomini e alla formazione delle condi- 
zioni umane (mortalità, riproduzione, lavoro, dolore, ecc.) e a 
quello del diluvio: tutti questi racconti hanno estese analogie 
in altre religioni (basti pensare al mito del diluvio descritto 
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nell'XI tav. dell’epopea di Gilgamesh, v. sopra, p. 170) con 
molti dettagli identici: ma miti di un cataclisma antichissimo, 
anche nella forma di un diluvio, si riscontrano anche presso 
vari popoli distanti dall'ambiente vicino-orientale); e se nel rac- 
conto biblico si notano dei tratti specifici, bisogna tener pre- 
sente che ogni singola mitologia ha tratti specifici e che nessuna 
comparazione mira a stabilire una completa identità tra miti 
appartenenti a diverse civiltà. Neanche le vicende degli ante- 
nati del popolo sono, come tali, prive di numerosi riscontri in 
varie altre mitologie (v. sopra, p. 16). Ciò che dà un carattere 
particolare all’insieme di queste tradizioni, è, sul piano formale, 
il fatto che tutte le vicende si susseguono, senza soluzione di 
continuità, in un ordine cronologico fissato mediante la segna- 
lazione delle generazioni successive; naturalmente — come ri- 
sulta anche dal semplice fatto che la durata complessiva del- 
l’intera serie di vicende, dalla creazione del mondo fino ai tempi 
storici, si estende appena a quattro millenni circa! — quest’in- 
quadramento cronologico è secondario rispetto ai singoli rac- 
conti: ma ciò non vuol dire che esso sia privo di significato, 
dato che esso sottolinea il rapporto tra le vicende del popolo 
(mediante i suoi antenati) e l’opera divina. Dal punto di vista 
del contenuto, poi, il carattere specifico della tradizione, quale 
appare nei testi biblici, consiste soprattutto nel fatto che le sin- 
gole vicende narrate — e che in origine potevano essere anche 
tradizioni più o meno indipendenti su diversi personaggi mi- 
tici — non solo esteriormente sono collegate mediante la crono- 
logia fittizia, ma sono anche inserite in un’unica vicenda imper- 
niata su un unico evento di cui, nel loro insieme, rappresentano 
la ‘fondazione’: l’ingresso delle tribù d'Israele nella ‘terra 
promessa ’; l’intera narrazione — almeno dal ciclo di Abramo 
in poi, ma in un certo senso anche da prima (perché p. es. già 
tra i figli di Noè si opera la scelta dell’antenato degli Ebrei) — 
tende verso questo evento che ci porta al problema delle origini 
storiche del popolo ebraico e — inseparabilmente, come si dirà 
tra poco — della sua religione. 
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Fino a che punto la narrazione tradizionale relativa all’in- 
gresso degli Ebrei nella terra palestinese è da consideratsi di valore 
storico? Alla luce della storia noi troviamo gli Ebrei — sin dal- 
l’inizio della documentazione ‘accessibile — nella Palestina; ma è 
ugualmente sicuro che essi, lì, erano dei nuovi venuti, stanziatisi in 
mezzo a una popolazione locale più antica, ugualmente semitica 
ma di diversa cultura e religione. Fino a questo punto i fatti sono 
d'accordo con la tradizione, ma la questione è se essi si siano veri- 
ficati proprio nel modo in cui la tradizione li presenta. Tutti cono- 
scono il racconto: uno dei dodici figli di Giacobbe (nipote di Abramo 
attraverso Isacco), venduto dai fratelli, viene a trovarsi in Egitto, 
dove fa fortuna e fa arrivare, perdonando loro, anche i fratelli e 
il padre minacciati da una carestia. Da allora i discendenti della 
famiglia — le dodici tribù d’Israele (ma tra i dodici capostipiti 
tribali sono inclusi due figli di ano dei fratelli, mentre uno dei 
figli di Giacobbe è capostipite dei Leviti, classe sacerdotale, che 
per la sua funzione intertribale non contava più pet ‘tribù ’) — 
restano in Egitto dove, con l’andar del tempo, sono soggetti a 
soprusi e maltrattamenti, finché un discendente di Levi, di nome 
Mosè, dietro ordini ricevuti direttamente da Dio, non li conduce 
miracolosamente fuori del paese: è l’esodo; dopo una migrazione 
nel deserto, essi raggiungono e occupano il Canaan considerato come 
terra dei loro antenati e promessa loro da Dio. È chiaro il carat- 
tere non scientificamente storico del racconto: a parte gli elementi 
prodigiosi, nessun popolo diviso in dodici tribù discende precisa- 
mente da dodici fratelli, nessun popolo formatosi in un posto si 
trasferisce in blocco conquistando un paese, ecc. Sia l’analisi dei 
testi (e dei fatti archeologici), sia le analogie offerte da situazioni 
storiche. comparabili fanno pensare che le vicende si siano svolte 
meno linearmente. 


Come in generale nel Vicino Oriente intorno ai paesi a ci- 
viltà agraria, sedentaria e urbanizzata gravitano gruppi nomadi 
allevatori (come i beduini attuali) che ora vi compiono razzie, 
ora si stabiliscono ai matgini del paese, ora addirittura lo inva- 
dono e lo soggiogano per adottare poi le sue forme d’esistenza, 
così anche la fertile striscia canaanea attirava altre stirpi semi- 
tiche nomadizzanti; tra queste dovevano esser quelle che poi 
avrebbero formato il popolo ebraico. Qualche gruppo di queste 
probabilmente si era precedentemente stanziato in Egitto — iscri- 
zioni egiziane dell’epoca presumibile dei fatti rammentano nomi 
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ebraici — e successivamente lo aveva lasciato, portando con sé 
i ricordi forse già trasfigurati dell’infausto soggiorno, ricordi 
che poi diventavano patrimonio di tutti i gruppi nomadi che strin- 
gevano rapporti nella comunanza di condizioni e destino; se- 
condo alcuni studiosi vi sono argomenti per sostenere che p. es. 
la tradizione della rivelazione sul monte Sinai apparteneva, in- 
vece, a un altro gruppo, prima di diventare, anch'essa, parte 
del patrimonio tradizionale comune. Il popolo unico e le sue 
dodici tribù si sarebbero costituiti, nella forma in cui VAT li 
presenta, nel Canaan stesso; nei primi tempi, i singoli gruppi 
tribali, largamente autonomi, si univano in una specie di lega, 
paragonata da qualche studioso (M. Noth) alle anfizionie greche; 
di uno stato unificato non si può parlare prima della monarchia, 
cioè solo dal 10° sec. a.C., quando gli Ebrei erano potenza domi- 
nante nel Canaan; ma già la penetrazione nel paese, avvenuta 
verso la fine dell’età del bronzo (13°-12° sec.), anche se in parte 
si era svolta in forma di infiltrazioni sporadiche ora pacifiche ora 
violente; aveva, dovuto chiamare a vita forme di cooperazione 
tra i vari gruppi, come traspare dai passi biblici, e altrettanto 
vale per i secoli di assestamento nella nuova terra. 

Ora, se l’unità delle tradizioni e l’unità del popolo stesso 
sono punti d’arrivo di un processo storico, anziché punti di 
partenza come apparivano all’epoca cui risalgono i testi biblici, 
vi è da supporre (e indizi in proposito non mancano neppilre 
nell’AT) che anche l’unità religiosa sia il prodotto di un com- 
- plesso svolgimento storico: per i narratori biblici questo pro- 
blema non si poneva, in quanto essi presupponevano che la 
vera fede — cioè quella che essi professavano — fosse stata 
posseduta, sin* da Adamo, da quei suoi discendenti di cui essi 
seguivano le vicende. Ma i racconti stessi accennano spesso a 
innovazioni religiose (basti pensare alle istituzioni attribuite a 
Mosè), ed appare evidente che le forme religiose strettamente 
legate a una civiltà sedentaria di agricoltori, alla monarchia e al 
tempio, non possono esser presupposte per i nomadi del deserto. 
Più difficile, e solo parzialmente possibile, è ricostruire concre- 
tamente le forme religiose più antiche di quelle d’epoca monar- 
chica. Si è detto che le tribù, stabilitesi nel Canaan, si univano 
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in leghe sacre: tutto fa pensare che tale tipo di unione fosse 
fondata già su una religione sostanzialmente comune che distin- 
gueva le tribù ebree dalle popolazioni locali. Ma quest’unità 
religiosa deve essersi avviata nel periodo stesso delle lotte che 
portavano all’insediamento dei gruppi nomadi nella terra ca- 
naanea: una delle istituzioni più antiche che si possano rico- 
struire alla stregua dei passi biblici appare quella, sia pure poco 
formale e quasi di volta in volta ricreata di nuovo, della ‘ guerra 
di Iahve ?, vale a dire della cooperazione bellica di gruppi diversi 
che combattevano nella fede che era il loro dio comune, Jahve, a 
combattere per mezzo loro il nemico comune, onde realizzare il 
suo piano, quello di dare agli Ebrei la ‘ terra promessa ’. C'è da 
chiedersi come quest'idea religiosa si sia formata e, soprattutto, 
imposta a una pluralità di gruppi nomadi, diventando, come si 
vedrà, uno dei cardini della storica religione ebraica. 


Il monoteismo ebraico. — In tutti i testi antico-testamen- 
tari la religione ebraica si presenta chiaramente come una reli- 
gione monoteistica; essa è, anzi, in costante polemica contro il 
politeismo (‘ idolatria ’), forma religiosa dominante nel Canaan 
prima del sopravvento degli Ebrei. L'immigrazione in un paese 
caratterizzato dalle forme culturali generalmente diffuse nella 
‘ mezzaluna fertile ’, l'assimilazione di queste forme e l’inevita- 
bile mescolanza etnica avrebbero potuto condurre anche all’adat- 
tamento degli Ebrei alla religione della nuova patria: se ciò non 
è avvenuto, almeno non in maniera decisiva, vuol dire che gli 
Ebrei avevano già nel periodo dell’immigrazione una tradizione 
religiosa propria sufficientemente solida per esser conservata e 
coscientemente contrapposta al politeismo trovato sul posto. 
Anzi, era precisamente la religione che assicurava al popolo 
ebraico una fisionomia autonoma e particolare e lo salvaguar- 
dava dal venir assorbito dalla koiné culturale del Vicino Orien- 
te; questa sua diversità gelosamente conservata e imperniata 
sulla religione fu poi alle origini di sviluppi storici cui — attra- 
verso la diffusione delle religioni monoteistiche radicate nel- 
l'ebraismo — partecipa anche il mondo moderno. 

Per la ricostruzione della religione che gli Ebrei portavano 
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con sé nel Canaan, si è fatto ricorso alla comparazione storico- 
religiosa. È stato ricordato che prima di insediarsi nel nuovo 
paese e di adottare un'esistenza sedentaria, essi erano — come 
appare anche dalla loro tradizione — allevatori di bestiame. 
Ora, proprio i popoli primitivi pastori nomadi sono general 
mente caratterizzati — sul piano religioso — da una prevalente 
fede in un Essere supremo celeste. Si è perciò pensato che prima 
di sviluppare una religione propriamente monoteistica, anche 
gli Ebrei condividessero la fede tipica dei pastori primitivi. 
Questa ipotesi trova un certo conforto in numerosi passi biblici 
che attribuiscono a Dio i noti caratteri dell’Essere supremo 
delle religioni primitive: Dio, onniveggente, dimora in cielo, 
non solo secondo affermazioni esplicite (p. es. nei Salmi 11, 
14, 33, 102, 113, ecc.) ma anche secondo quanto appare impli- 
cito in racconti tradizionali (p. es. la scala di Giacobbe); per 
manifestarsi, egli si serve — esattamente come gli Esseri su- 
premi uranici — di mezzi meteorici, come fulmini (2 Sam. 22, 
14 sg.), tuoni, temporali (canto di Debora!), arcobaleno (epi- 
sodio di Noè!); è anche datore della pioggia benefica (1 Re 8, 
36). Naturalmente, nella concezione biblica Dio dà il bene e 
il male secondo i meriti o i peccati del popolo, e non è più 
fonte indistinta del bene e del male come la realtà stessa, so- 
strato, nel suo insieme, dell'Essere supremo primitivo: ma sono 
stati messi in rilievo alcuni passi biblici in cui Dio agisce con 
‘ cattiveria” gratuita (Es. 4, 24; Giud, 9, 23 sg., ecc.), né man- 
cano passi in cui assume particolare rilievo la convinzione che 
egli è datore di bene e di male, senza ulteriore motivazione (Is. 
45, 6 sg.). La religione di tipo primitivo dei pastori nomadi, 
imperniata sulla fede nell’Essere supremo celeste, si sarebbe 
trasformata in un wmownoteismo nel contatto con il politfeismo 
canaaneo cui si opponeva. L’ipotesi, come si vede, non è priva 
di fondamento: bisogna, tuttavia, guardarsi dall’eccessivo sche- 
matismo; bisogna ricordare, anzitutto, che anche se gli Ebrei, 
prima di stabilirsi in Canaan, erano realmente pastori nomadi, 
essi non potevano avere una civiltà puramente ‘ primitiva ’, dato 
che circolavano in uno spazio saturo degli influssi delle grandi 
e antiche civiltà superiori e avevano contatti con i popoli seden- 
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tari; tali contatti erano necessari, anche perché si trattava di 
allevatori di piccolo bestiame (capre, pecore) che limitava il 
raggio del loro nomadismo. Essi dovevano avere dunque una 
civiltà semi-primitiva atipica e la loro religione non s’inseriva 
necessariamente in un ben definito tipo di religione primitiva. 

Un'altra questione riguardante l’idea ebraica di Dio, che è 
stata spesso dibattuta nella storia degli studi, è se essa sia da 
definirsi propriamente come ‘ monoteismo ’ e non, invece — al- 
meno per le epoche più antiche — come ‘monolattia ’: que- 
st’ultimo termine vuol indicare l'adorazione di un dio unico, che 
tuttavia non implichi la negazione dell’esistenza di altri dèi, 
mentre per il monoteismo il dio venerato è l’unico dio esistente. 
Anche a questo proposito si citano diversi passi biblici tra cui 
ci basterà menzionare due: in Giud. 11, 24, per dissuadere gli 
Ammoniti delle ostilità contro Israele, il giudice Jefte dice te- 
stualmente: “ Non possiedi tu quello che Kenosh, il tuo dio, 
ti ha fatto possedere? Così anche noi possediamo il paese di 
quelli che Jahve ha cacciati dinanzi a noi” — ogni popolo po- 
teva dunque avere il proprio dio che provvedeva al suo destino. 
In Deut. 32,8 sg Dio (designato col nome EI Eljon, dio ca- 
naanita di Gerusalemme prima dell’ebraismo) divide la sua ere- 
dità e dà Israele a Jahve: idea che, oltre a riflettere l’antica 
concezione vicino-orientale di un dio sovrano che affida ad altri 
dèi o il governo del mondo o le rispettive sfere d’azione, sem- 
bra implicare che come Jahve è dio di Israele, così altri dèi 
sono dèi di altri popoli. Si è anche insistito sul fatto che un 
monoteismo vero e proprio, con, cioè, un dio unico e univer- 
sale, non’ appare esplicitamente nell’AT prima del Deutero- 
Isaia (così si chiama convenzionalmente l’autore dei capitoli 40- 
66 del libro di Isaia, autore manifestamente diverso da quello, 
più antico, dei capitoli precedenti, e vissuto nel periodo del- 
l'esilio babilonese): questo profeta, infatti, afferma ripetuta- 
mente che “ non vi è altro dio ” fuori di Jahve (p. es. 44,8; 
45,5 sg.); egli preconizza anche un avvenire in cui gli altri po- 
poli riconosceranno il dio d’Isracle (ma perfino in questa for- 
mulazione l’accento cade sul fatto che questo dio è il dio d’Israele 
e che attraverso il suo riconoscimento è la fede di Isracle che 
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trionferà). In questa discussione su monoteismo e monolatria 
non dobbiamo dimenticare che nella fede religiosa non si tratta 
di convinzioni filosofiche o metafisiche: gli antichi Ebrei non 
si ponevano il problema se erano monoteisti o monolatri, se il 
loro dio fosse unico in senso assoluto o semplicemente — ciò 
che importava — unico a dover esser adorato; essi non formu- 
lavano dottrine in proposito né si preoccupavano di ciò che sul 
piano logico poteva esser ‘contraddittorio ' (p. es. al passo ci- 
tato del discorso di Jefte ‘ contraddicono ’ altri passi antichi del- 
LAT come p. es. Amos 1,3 sg. che attribuisce a Dio non solo il 
destino di Israele ma anche quello dei Filistei, dei Siri, ecc.). 

Ciò che razionalisticamente si vuol definire come monolattia, 
non è né una limitazione dei poteri del dio adorato, né una 
forma imperfetta della coscienza monoteista: è l’espressione 
— di natura non logica, ma puramente religiosa — di ciò che 
agli Ebrei premeva più di ogni definizione teologica: il rap- 
porto tra il dio e il suo popolo o, ciò che vale lo stesso, tra il 
popolo e il suo dio, il dio che lo ha fatto uscire dall’Egitto e 
lo ha condotto nella terra promessa. Su questo rapporto stretto, 
intenso, indissolubile e continuamente vissuto si fonda la reli- 
gione ebraica sin dalle sue istituzioni più antiche (quale p. es. 
la menzionata ‘guerra di Jahve”, l'‘ anfizionia’ delle tribù o 
l'arca, sede portatile di Dio, adatta ai nomadi, la funzione in- 
tertribale dei sacerdoti, ecc.) e tutta la tradizione mitica che 
tipotta le origini del popolo direttamente fino alla creazione 
stessa. ‘ Dio’, dunque, non è per l’antico ebraismo un'entità 
universale, ugualmente distaccata e vicina per tutti: egli è im- 
pegnato nel destino del suo popolo, donde il suo carattere per- 
sonale, geloso, spesso iroso, vendicativo, terribile, che non si 
spiegherebbe in un’entità assoluta ed imparziale. 


Il profetismo. — Il passaggio dal nomadismo alla vita se- 
dentaria, dal prevalente allevamento alla prevalente agricoltura, 
dall’otganizzazione tribale a quella statale e, in generale, l’adat- 
tamento alle forme della civiltà del nuovo ambiente non pote- 
vano non provocate riflessi nella vita religiosa degli Ebrei. Due 
dei fenomeni più salienti dell'adattamento sono la formazione 
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della monarchia (di cui viene sottolineato il carattere ‘ straniero ’ 
in 1 Sam. 8, 20) e la concentrazione del culto nel tempio (di 
Gerusalemme), fenomeni, entrambi, assai estranei al nomadismo 
e perfettamente consoni, invece, alle forme delle civiltà antiche 
del Vicino Oriente. Certo, il re d'Israele non è un re divino e 
nemmeno propriamente un re sacerdote, sebbene compia fun- 
zioni sactali; ma è 1’ “ unto del Signore” e la sua posizione non 
è priva di analogie con quella dei re babilonesi, hittiti, canaa- 
niti, ecc. protetti dalla "divinità. Il culto nel tempio resta sem- 
pre un culto monoteista, culto del dio unico, anche se questo 
acquista ora qualche carattere nuovo, come quello della ‘ rega- 
lità”: si parla del ‘trono’ di Jahve, si allude a una sua ‘ intro- 
nizzazione ’, ecc., idee ovviamente impossibili prima dell’ado- 
zione della monarchia; è significativo che il tempio è unico 
come il dio che vi dimora; ma le forme del culto — il tempio 
stesso con il suo personale, i riti sacrificali, le feste, i canti e le 
danze —, sono quelle stesse che le religioni politeistiche del- 
l’area vicino-orientale coltivavano da secoli e millenni, In sostan- 
za, Isracle conserva la religione dei padri, la fede nel suo dio 
unico; tuttavia, quel rapporto diretto, testimoniato dalla tradi- 
zione per un tempo più antico, che esso intratteneva con Jahve 
che guidava il suo popolo, ne forgiava l’unità, comunicava i suoi 
ordini direttamente ai capi ispirati (da Mosè ai ‘ giudici ’), ri- 
schiava ora di infrangersi o infievolirsi, mediato, com'era, dal 
culto templare e dalla regalità istituzionalizzata. L’intuizione di 
questo pericolo e la reazione contro di esso sono tra i fattori 
determinanti di quel singolare fenomeno che è il profetismo 
chraico. 

‘ Profeti” — il termine greco rende malamente l’originale 
nabi — o veggenti, indovini, ecc. esistevano anche nelle altre 
religioni del Vicino Oriente; due forme istituzionalizzate di 
questo fenomeno diffuso si erano acclimatate anche nella mo- 
narchia d'Israele: il veggente templare che dava responsi ora- 
colari e il veggente della corte che segnalava al re le condizioni 
del consenso divino per ogni sua azione. Bisogna aggiungere 
che neanche il carattere estatico del profetismo, che tante tracce 
ha lasciate nei libri dell’AT, era un fenomeno specifico della 
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religione ebraica: si ricorderà l'episodio biblico (1 Re 18) della 
competizione tra il profeta Elia e i profeti di Baal, in cui questi 
ultimi danzano, cantano e si producono ferite in uno stato di 
possessione divina. Ma il classico profetismo ebraico — sia 
quello dei personaggi ricordati nei libri ‘storici’ dell’AT, sia 
quello che ha portato alla formazione del genere letterario dei 
‘ libri profetici’ (sin dall’8° sec. a.C.) — appare come una forma 
particolare del fenomeno del profetismo: forma particolare e 
perfettamente integrata nell’insieme della religione d’Israele. Se 
la fede monotcistica degli Ebrei si concentra nel rapporto tra 
il popolo e il suo dio, il profetismo è una delle espressioni più 
dirette di questa fede: attraverso il profeta è Dio che parla al 
suo popolo; il profeta è semplicemente portavoce, strumento ‘ 
di Dio, ma non di un dio che riveli verità astratte e universali 
o che, invece, dia consigli e istruzioni a questa o quella persona 
in situazioni particolari, bensì di un dio che si rivolge al suo 
popolo per dirigerne il cammino. La persona del profeta si an- 
nulla nella sua funzione: non è il profeta che cerca di appren- 
dere la volontà divina, è quest’ultima che gli s'impone, anche 
se egli — si ricordi, tra altri, il caso di Giona — vuol rifiutarsi 
di assumere la funzione cui Dio lo chiama e che lo espone a 
beffe e a persecuzioni. I profeti ebrei non sono per principio 
ostili alla monarchia, né al culto templare, come apparirebbe 
a un esame superficiale di numerosi passi ardentemente pole- 
mici dei loro scritti; e se essi si richiamano spesso all’ideale 
della vita nel deserto, non lo fanno per puro consetvatotismo. 
Essi vogliono soltanto ristabilire il rapporto immediato tra Dio 
e popolo, rapporto per il quale il culto templare non è suffi- 
ciente; il re deve esser obbedito se agisce secondo la volontà 
divina, e non semplicemente perché è re. Anche lo spesso tile- 
vato ‘ senso sociale’ dei profeti che, infatti, insorgono in difesa 
dei poveri e contro le prepotenze delle classi privilegiate, va 
riferito — anziché a un generico umanitarismo o a una coscienza 
rivoluzionaria — alla particolare e concreta esigenza religiosa di 
realizzare (0 — secondo la convinzione dei profeti — ‘ rista- 
bilire ’) il rapporto diretto tra Dio e il popolo, il popolo intero 
e non frazionato da gerarchie sociali, popolo di persone uguali 
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davanti a Dio, qual'era — o quale s'immaginava che fosse 
stata — la società dei nomadi nel deserto. Poiché le forme isti- 
tuzionali (politiche e religiose) e le stratificazioni sociali erano 
implicite nel tipo di civiltà superiore che Israele ha fatto suo 
nel diventare uno stato tra gli altri stati del Vicino Oriente, 
tra la necessità storica di queste forme e l’esigenza profetica 
che esprimeva quanto di più specificamente ebraico vi era e 
rimaneva nella religione, si creava una tensione dialettica desti- 
nata a costituire la forza motrice determinante di tutta la storia 
ebraica. 


Le feste. — Molti sono gli aspetti della religione ebraica 
su cui dobbiamo sorvolare: tra questi, l’organizzazione del culto 
(sia di quello concentrato nel tempio, sede definitiva dell’ ‘ arca’, 
sia di quello precedentemente legato a determinati luoghi sacri, 
giustificato da tradizioni che ne riproiettavano l’origine nei 
tempi dei patriarchi), le funzioni sacerdotali, le norme e di- 
vieti (tra cui tutti conoscono, p. es. le minuziose distinzioni tra 
cose ‘pure’ e ‘impure ’), ecc. Si dirà appena qualche parola 
delle feste, solo per accennare a qualche problema differente da 
quelli finora menzionati. Sin dai tempi più antichi cui risalga 
la documentazione disponibile, gli Ebrei osservavano una divi- 
sione del tempo in ‘ settimane’, dando carattere festivo al set- 
timo giorno (sabato); festivi erano anche la settima settimana 
dopo la festa Massot (v. sotto) e il primo giorno del settimo 

ese dell’anno, mentre ogni sette anni si lasciavano riposare 
le terre e ogni sette volte sette anni si celebrava un ‘ giubileo ”. 


Per gli Ebrei la sacralità del numero sette si spiegava con la 
creazione del mondo durata sei giorni, dopo la quale, per il settimo 
giorno, Dio stesso ‘riposava ’: in realtà, la sistemazione del rac- 
conto della ereazione dipendeva proprio dalla preesistente istitu- 
zione della settimana, tanto è vero che le opere del creatore non 
sono sei, bensì otto, di modo che per farle quadrare con il sistema 
dei sci giorni lavorativi, bisognava concentratne due (terra e piante) 
sul terzo e due (animali terrestri e uomo) sul sesto giorno. L'ori- 
gine del sistema settimanale ebraico è tuttora oscura; sebbene nella 
Mesopotamia fossero osservati — come ‘ nefasti” — i giorni dei 
‘quarti di luna’ (ma nemmeno tutti e senza carattere festivo) e il 
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giorno 15 del mese si chiamasse shapattu, parola con. cui l’ebr. 
sabbat è forse in rapporto, le differenze tra i fatti mesopotamici 
e quelli ebraici prevalgono di gran lunga sulle vaghe analogie. 
Fatto sta, ad ogni modo, che già nei testi di Ras Shamra (che 
tuttavia non ci dicono nulla del sistema cronologico fenicio o ca- 
naaneo) il numero sette ha un rilievo accentuato: può dunque con- 
siderarsi probabile che le origini della settimana vadano ricercate 
nella civiltà locale pre-ebraica. 


. Gli Ebrei celebravano tre grandi feste annuali (prescritte 
in Es. 23 e Deut. 16: tre volte all’anno tutti i maschi del po- 
polo dovevano “ comparire davanti a Jahve ”); tutt’e tre le 
feste hanno precisi riferimenti agrari, sebbene le relative tradi- 


zioni — i‘ miti etiologici’ — le riferiscano ad eventi anteriori 
allo stanziarsi del popolo nel Canaan. Massot, festa dei pani 
azzimi, — festa, cioè, in cui era proibito mangiare pane lievi- 


tato — si celebrava all’inizio della mietitura dell’orzo; il carat- 
teristico divieto alimentare veniva riferito tradizionalmente al 
momento iniziale dell’ ‘esodo’, quando, per allontanarsi in 
fretta dall’Egitto, il popolo non avrebbe fatto in tempo a far 
lievitare il pane; in realtà sembra trattarsi di una forma parti- 
colare di quei divieti rituali, frequenti nelle feste a carattere 
di capodanno agrario, che realizzano condizioni anormali consi- 
derate come ‘ anteriori all’ordine ’. Shabuot, festa ‘ delle setti- 
mane ' aveva luogo sette settimane dopo, con precisi caratteri 
‘ primiziali’ (fine dei lavori cerealicoli?). Su&kot, la ‘festa dei 
tabernacoli ’ (= capanne) si celebrava al termine dell’anno agra- 
rio in generale e della vendemmia in particolare ed era spiegata 
con il ricordo della vita nel deserto. Ma sotto quest’ordina- 
mento festivo apparentemente del tutto normale per un popolo 
agricoltore, si scorgono tracce di una stratificazione significativa, 
cioè indizi di un più antico sistema festivo pre-agrario. Bisogna 
ricordare, p. es., che Massot si confonde in un certo senso con 
la festa Passah (‘ pasqua ’) che viene a rappresentarne il primo 
giorno: ma il sacrificio primiziale dell’agnello primogenito ne 
indica un originario carattere pastorale. Sukkot, con espliciti 
caratteri di ‘svolta’ dell’anno, “ la festa d'Israele” — la cui 
posizione saliente appare anche dal fatto che la si considerava 
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anche come data di fondazione del Tempio — comportava, da 
un lato, un rito di espiazione (tipico delle feste di fine d’anno), 
dall’altro un carattere di allegria festiva; essa aveva, inoltre, 
come motivo particolare, l’obbligo di abitare per sette giorni in 
capanne improvvisate. La motivazione tradizionale con le con- 
dizioni del deserto — è stato notato — zoppica: nel deserto 
non si abita in capanne, bensì in tende; ma sembra che si tratti 
solo dell'adattamento alle nuove condizioni (e a un tipo di feste 
noto in varie civiltà mediterranee) di una ben più antica 
usanza propria, almeno secondo la tradizione, del popolo no- 
made che si riuniva in tende intorno alla ‘ tenda dell’incontro ’, 
dove, cioè, si credeva che Jahve discendesse e si rivelasse e 
dove egli avrebbe anche concluso il suo patto con il popolo 
ebraico; comunque, anche nella realtà cultuale, la festa com- 
portava una lettura in pubblico della ‘ Legge’ e un rito di rin- 
novamento del patto. Del resto, anche l'istituzione del rito del 
capro espiatorio, conservato nella festa, riflette, nella forma in 
cui è descritta, le condizioni di nomadi viventi sotto tenda. 
Così la tipica festa di fine e inizio d’anno, festa di rinnovamento 
simile a quelle celebrate in tutte le antiche civiltà agrarie, con- 
serva un suo nucleo originario specificamente ebraico nel rife- 
rimento al patto concluso tra il popolo e il ‘ suo dio. 


3. CRISTIANESIMO (ORIGINI) 


Premessa. — Nella nostra Facoltà l’insegnamento della storia 
del cristianesimo si svolge nell’ambito di una cattedra distinta da 
quella della storia delle religioni; d'altra parte, i due insegnamenti 
fanno parte dei medesimi piani di studio. Ciò ci permetterebbe di 
fare a meno completamente di un capitolo riguardante il cristiane- 
simo. Tuttavia, senza di esso, un'introduzione alla storia delle reli- 
gioni non resterebbe soltanto formalmente incompleta (ciò che im- 
porterebbe meno), ma non potrebbe tracciare le linee. storiche della 
formazione di quelle altre religioni che — come il manicheismo 
e l’islamismo — presuppongono già il cristianesimo. 

‘Storia delle religioni’ e ‘storia del cristianesimo’ quali di- 
scipline distinte, pur nella loro relativa autonomia hanno bisogno 
e inevitabilmente si servono l’una dell’altra: la prima, dell’apporto 
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specialistico di chi, studiando un settore più limitato, ne domina 
meglio i problemi particolari; la seconda, dell’apporto del compa- 
ratista che aiuti a inserire questi problemi particolari nelle grandi 
connessioni storiche in cui rientrano, dato che nessuna religione è 
un fatto isolato. Nella pratica, poi, lo storico del cristianesimo e 
lo storico delle religioni affrontano lo studio del cristianesimo con 
interessi differenti: è vero che anche il primo può e deve ricercare 
le origini di questa religione (e, per farlo, s'inoltra inevitabilmente 
nella storia delle religioni), ma per lui il cristianesimo è soprat- 
tutto il fatto precostituito di cui seguirà gli ulteriori sviluppi; ed 
è vero che neanche lo storico delle religioni può ignorare questi 
ulteriori destini del cristianesimo (per studiare i quali, sconfinerà 
nella storia del cristianesimo), ma il suo problema principale resta 
quello della formazione di questa religione e delle sue tendenze 
fondamentali in una situazione storica determinata da precedenti 
storico-religiosi. 

Per tutte queste considerazioni d’ordine pratico e teorico, ci 
limiteremo qui a un quadro sintetico delle origini cristiane, soffer- 
mandoci anche sui suoi presupposti stotici. 


Presupposti giudaici. — Tutti sanno che il cristianesimo si 
riattacca direttamente alla religione ebraica di cui non ha rin- 
negato nemmeno i libri sacri: la ‘scrittura sacra’ (bibbia) dei 
cristiani comprende anche l'Antico Testamento (v. sopra, 
p. 308 sgg.); il dio del cristianesimo è ritenuto identico a quello 
di Mosè e l’intera tradizione mitica, leggendaria e storica degli 
Ebrei è globalmente accettata e fatta propria, non solo come 
storia vera, ma anche come storia sacra, dalla religione cristiana. 
Ma non bisogna credere che la religione ebraica dal cui seno 
sorgeva il messaggio cristiano fosse, a quell’epoca, esattamente 
la stessa, riflessa dai libri più antichi del canone ebraico, di cui 
più sopra abbiamo illustrato alcuni aspetti fondamentali. 

Si è già accennato — a proposito del Deutero-Isaia (v. so- 
pra, p. 316) — all’esilio babilonese degli Ebrei, deporta- 
zione in massa delle classi dirigenti, che durò circa mezzo se- 
colo (precisamente dalla caduta di Gerusalemme nel 587 a.C. 
fino alla conquista dell’impero babilonese, nel 539, da parte 
dei persiani di Ciro). Quest’avvenimento costituisce un punto 
di svolta nella storia ebraica e, parallelamente, anche nella sto- 
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ria religiosa: mentre la popolazione rimasta in Palestina, priva 
dei suoi dirigenti e della sua indipendenza, rischiava di venir 
riassorbita dall'ambiente cui fino ad allora si era contrapposta 
con la propria coscienza nazionale e religiosa, gli esuli, venuti 
a contatto diretto con la civiltà babilonese dell’epoca e con l’am- 
biente etnicamente e culturalmente misto della metropoli meso- 
potamica, trovarono la forza di rinsaldare la propria fede, an- 
che se non rimasero completamente immuni dagli influssi stra- 
nieri. Liberati da Ciro, essi poterono ritornare in patria e lì 
procedettero a una rigorosa restaurazione religiosa. Ma Isracle 
non era più uno stato politicamente indipendente e ciò non po- 
teva restare senza profonde conseguenze pet una religione che 
prima, come si è visto, era tutt’una con la coscienza nazionale, 
era la base stessa dello stato. Anche a prescindere, per ora, 
dagli influssi religiosi esterni, specie persiani (v. sotto), la stessa 
nuova situazione può già spiegare se, p. es., da questo momento 
in poi il profetismo decade — i profeti, come si è visto, parla- 
vano alla nazione —, se l’idea di dio tende ad universalizzarsi, 
cioè se in essa si sbiadisce alquanto (mai completamente) lo 
specifico aspetto nazionale di ‘dio d’Israele’. Un'altra conse- 
guenza degli avvenimenti era che lo sforzo della restaurazione 
portava a una tendenza a codificare le leggi sacre e, con ciò, a 
un più accentuato legalismo e ritualismo religioso. 

L’impero persiano da cui Israele dipendeva dall’esilio in 
poi, ebbe fine con la conquista della Persia da parte di Ales- 
sandro Magno: Israele passò dal dominio persiano a quello dei 
Tolomei e poi dei Seleucidi. Nel processo di ellenizzazione di 
tutta l’recumene antica, che coinvolge d’ora in poi anche la Pale- 
stina, la religione ebraica resiste ancora: anzi, al tentativo di 
violenta interferenza nella religione (compiuto da Antioco IV 
Epifane), il popolo insorge (Maccabei), riconquistando anche, 
almeno sul piano legale, un’indipendenza politica che viene rea- 
lizzata nella forma della teocrazia, sotto la direzione del ‘ sommo 
sacerdote’ (‘ dinastia‘ degli Asmonei); essa si conserva fino 
all’occupazione romana (63 a.C.). 

Nei secoli intorno alla nascita di Gesù, il giudaismo (con- 
venzionalmente così chiamato per distinzione dall’ebraismo an- 
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tico), lungi dal risolversi nell’antica dialettica tra la necessaria 
tendenza di adattamento alle forme vicino-orientali e l’altret- 
tanto necessaria volontà di conservare la propria individualità 
spirituale (cioè tra le forme istituzionali e il verbo profetico), 
presenta un quadro ben più complesso, caratterizzato dall’esi- 
stenza di numerose sètte e correnti. Da un lato, si comprende 
l’importanza attribuita all’indipendenza nazionale; principali so- 
stenitori di questa erano i rappresentanti e seguaci di quell’ari- 
stocrazia sacerdotale che amministrava lo stato teocratico; que- 
sti sadducci erano naturalmente conservatori — caratteristica- 
mente non riconoscevano che la Torah come scrittura ‘ canonica ” 
— ma limitandosi, appunto, all'osservanza della ‘ legge’ tradi- 
zionale su cui si fondava lo stato nazionale, essi non sentivano 
il bisogno di opporsi all’ellenizzazione di quegli altri aspetti 
dell’esistenza che non interferivano direttamente con quella 
‘legge’; ciò implicava, d’altra parte, anche una posizione for- 
malistica e una chiusura di fronte alle nuove esigenze religiose 
che, nelle nuove circostanze, cominciavano a farsi sentire in 
larghi strati del popolo. Campioni di queste nuove esigenze 
erano i farisei, Già durante la rivolta maccabaica si delineava 
un'opposizione o posizione di riserva da parte di coloro che 
ritenevano meno importante l’aspirazione al potere temporale e 
all'indipendenza politica, delle esigenze religiose: essi erano i 
‘ pii’ (hassidim, ‘ asidei”); sulla medesima linea, i farisei si 
opponevano al formalismo accomodante dei consetvatori; per 
loro, non bastava la semplice osservanza della ‘ legge ’ (essi, del 
resto, riconoscevano un valore canonico a molti altri scritti reli- 
giosi antichi, più tardi effettivamente inclusi nel ‘ canone” e ri- 
spettavano anche tradizioni non sctitte), ma bisognava confor- 
mare alla religione l’intera esistenza in ogni suo minimo det- 
taglio; perciò essi lottavano anche contro le forme di vita im- 
portate, accentuando tutto ciò che distingueva i giudei dalle 
altre genti. Ma proprio per la loro più intensa vita religiosa, 
essi risultavano più aperti a nuove idee ed esigenze che sin dal- 
l'esilio non cessavano di esercitare influssi trasformatori sulla 
coscienza religiosa del popolo; basti dire, a titolo d’esempio, 
che essi insegnavano la risurrezione del corpo, idea estranea 
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all’ebraismo antico e di chiara provenienza iranica; anche l’apo- 
calittica (v. sotto) trovava terreno adatto nella loro posizione. 
D'altra parte, la volontà di subordinare totalmente la vita alla 
religione, conduceva i farisei all’elaborazione di regole minu- 
ziose per il comportamento quotidiano, ciò che conferiva un 
aspetto formalistico anche alla loro religiosità. Diversa era, an- 
cora, la posizione degli esseri, in un certo senso eredi — alla 
lunga — dell’intransigenza profetica contro ogni adattamento 
alle forme d'origine pagana nella religione. Essi aspiravano a 
una santità più completa della vita, e perciò finirono per rom- 
pere non soltanto con la religione pubblica e con il Tempio 
stesso, ma anche con la vita pubblica, instaurando una specie 
di ‘ monachesimo *; accoglievano membri mediante un rito bat- 
tesimale e dopo un periodo di noviziato, e vivevano in comu- 
nanza di beni e in povertà volontaria. Al polo opposto, gli zeloti 
adattavano una visione integrale della teocrazia, lottando anche 
con mezzi violenti (‘ sicari *) contro la potenza romana. Ma esi- 
stevano anche altre correnti religiose, sporadicamente e insuffi- 
cientemente testimoniate. Non è difficile vedere che alle origini 
di questa differenziazione di posizioni sta, in ultima analisi, la 
decomposizione di quell’unità in cui, nel periodo arcaico, vita 
nazionale c politica e religione erano inscindibili; tra i singoli 
aspetti, ora scissi, di quell’unità originaria, pet certi gruppi po- 
teva prevalere l’importanza dell'uno, per altri quella dell’altro, 
in misure e forme varie. Nello stesso tempo, con la disgrega- 
zione delle forme arcaiche, si aprivano brecce sempre più nu- 
merose e larghe davanti agli influssi esterni che premevano sulla 
Palestina entrata nel crogiuolo culturale ellenistico-romano. Ma 
neanche questo quadro, già abbastanza complesso, sarebbe an- 
cora completo senza un accenno alle comunità ebraiche che vi- 
vevano fuori della Palestina; quella diaspora giudaica che cul. 
minerà con la distruzione di Gerusalemme da parte dei Romani 
sotto Tito e con la repressione della grande rivolta sotto Adria- 
no, era già in atto da diversi secoli: in Elefantine, nell’Alto 
Egitto, una forte colonia ebraica si trovava già nel 5° sec. a.C.; 
ma più tardi, la presenza di comunità giudaiche diventa un fatto 
normale in tutti i grandi centri ellenistici. Ora, pur nella loro 
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cosciente separazione dai ‘ pagani ’, questi giudei non potevano 
restar impermeabili, lungo generazioni successive, agli influssi 
ambientali, diversi nei diversi luoghi: la varietà dei loro atteg- 
giamenti religiosi fa parte del quadro generale del giudaismo 
antico. 

Una delle idee dominanti del giudaismo era l'attesa del ‘ Mes- 
sia’ (= l’unto, gr. christos): dopo la perdita dell’indipendenza 
politica non si cessava di aspettare colui che avrebbe ristabilito 
il ‘regno di Davide’, cioè il periodo di splendore del popolo 
cui il suo dio aveva dato il paese. Ma nel corso dei secoli, men- 
tre sempre di più si affievoliva la speranza di una ripresa sul 
piano politico e si rafforzava, invece, la tendenza a realizzare 
sul piano religioso la posizione particolare del popolo giudaico, 
anche l’idea del Messia si modificava parallelamente: si atten- 
deva, innanzitutto, colui che riportasse il popolo sulla retta via 
della pietà. In quest’attesa messianica si inserì anche l’idea ira- 
nica di un futuro trionfo definitivo di dio e del ruolo che in 
essa aveva l’ultimo salvatore (il Saoshyant, v. sopra p. 301). 
Il messianismo si combinava, perciò, con l’apocalittica, l'attesa 
di una fine di questo mondo e dell’instaurazione del ‘regno di 
Dio”. L’apocalittica giudaica (la cui prima espressione scritta 
sembra sia il libro di Daniele, incluso nell’ ‘ Antico Testamento ’ 
dei cristiani) aveva, in misura variabile, aspetti politici, sociali, 
religiosi e cosmologici. Con il crollo totale di ogni speranza na- 
zionale, nel segno di quella tendenza universalistica che, in parte 
ugualmente sotto influsso itanico, si era cominciata a delineate 
nell’ebraismo sin dall’csilio (v. sopra, p. 324), anche l’attesa mes- 
sianica e apocalittica perdeva i suoi connotati politici, trasferen- 
dosi su un piano individuale: era il singolo individuo che mi- 
rava a una redenzione escatologica, al ricongiungimento — even- 
tualmente per opera di un ‘ messia’ redentore — con Dio da 
cui il ‘ mondo ’, dominato da potenze avverse, lo separava; in 
questo processo di trasformazione del messianismo giudaico si 
può ravvisare il filone giudaico dello grosticiszzo su cui dovremo 
tornare. 

Non si può chiudere questo paragrafo senza rammentare 
quei ‘ manoscritti del Mar Morto”, scoperti a partire dal 1947 
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presso la località di Qumran, che hanno notevolmente arricchito 
le nostre cognizioni relative al giudaismo del periodo intorno 
alla nascita di Gesù. Sebbene ci siano ancora, da parte di qual- 
che studioso, dubbi intorno alla datazione di questi scritti, si è 
generalmente d’accordo nel ritenere che essi risalgano a un pe- 
riodo che va dal 2° sec. a.C. fino alla distruzione di Gerusa- 
lemme (70 d.C.): si tratta di testi usati (e successivamente na- 
scosti) da una comunità religiosa giudaica; essi contengono libri 
dell’AT (ma anche libri esclusi dal ‘canone’ giudaico), com- 
menti esegetici ad alcuni di essi, inoltre scritti originali, quali 
la ‘regola di disciplina’ della comunità, una raccolta di inni e 
un ‘ libro della guerra tra i figli della luce e i figli delle tenebre ’. 
In quest’ultimo scritto si manifesta, soprattutto, il forte dua- 
lismo della setta: il mondo attuale è sotto il dominio dello spi- 
rito del male (Belial), ma la vittoria finale appartiene a Dio; essa 
richiede (come nel mazdeismo) la cooperazione degli ‘ eletti’, 
figli della luce. Dal punto di vista delle origini cristiane ha un 
interesse particolare il fatto che gli scritti di Qumran parlino 
di un ‘Maestro di Giustizia’ che appare come fondatore della 
comunità: egli è stato perseguitato, ha sofferto ed è morto, ma 
si attende il suo ritorno alla fine dei tempi. Il tema del messia 
come ‘servo sofferente di Dio’ cui tocca patire umiliazioni e 
maltrattamenti, risale, del resto, fino al Deutero-Isaia. Vi sono 
buone ragioni pet ritenere che la comunità di Qumran sia stata 
una comunità di esseni. Molte caratteristiche di questi, finora 
conosciuti solo in base agli autori antichi (Filone d'Alessandria, 
Giuseppe Flavio, Plinio, ecc.), si ritrovano nettamente negli 
scritti di Qumran: comunità dei beni, esoterismo battesimale, 
noviziato, pasti comuni, dualismo, ascetismo, angelologia, cre- 
denza nel giudizio finale, ecc. È tuttavia vero che nessun autore 
allude a una figura messianica degli esseni, quale il Maestro di 
Giustizia, né il pronunciato sacerdotalismo della setta del Mar 
Morto trova riscontro nelle testimonianze sugli esseni. Proba- 
bilmente sia un’identificazione totale, sia una ripida distinzione 
sono fuori luogo, dato che tra gli esseni stessi vi erano correnti 
differenti (si sa, p. es. che alcuni gruppi escludevano, altri am- 
mettevano il matrimonio), mentre probabilmente esistevano an- 
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che altre correnti religiose più o meno affini all’essenismo. Come 
una di queste può esser considerata anche quella dei seguaci 
del Giovanni Battista menzionato nei Vangeli: la sua predica 
(penitenza, imminente fine del mondo) e la sua pratica battesi- 
male esercitata proprio nel deserto che ospitava la comunità di 
Qumran indicano qualche rapporto con questa, mentre, però, 
la sua vita solitaria e l’assenza di ogni esoterismo nel suo mes- 
saggio distinguono nettamente la sua figura dai seguaci della 
comunità, 


Presupposti greci. — Come la religione ebraica, anche quella 
greca è stata illustrata più sopra soltanto per alcuni suoi aspetti 
che la caratterizzavano in quell’epoca arcaica e classica in cui 
essa raggiungeva la piena espressione della propria originalità. 
Ma, come quella ebraica, anche la religione greca ha subìto no- 
tevoli trasformazioni nel corso dei secoli, fino ad arrivare al- 
l'epoca che qui c’interessa, del nascente cristianesimo. Già con 
la sua emancipazione dai moduli arcaici che la caratterizzavano 
nel periodo miceneo, la civiltà greca si era incamminata su una 
strada di trasformazioni dinamiche, e ognuno conosce le diffe- 
renze tra gli aspetti che essa ha assunto successivamente nei 
periodi arcaico, classico ed ellenistico. Sebbene né i culti pub- 
blici degli stati greci, né la religiosità delle masse ne abbia ri- 
sentito per alcuni secoli, bisogna rammentare che sin dal 6° sec. 
a.C. in Grecia nasce e si sviluppa il pensiero filosofico che rende 
problematica anche la religione tradizionale: già Senofane cri- 
tica il politeismo stesso e l’antropomorfismo divino, Eraclito 
attacca i miti e certi riti; successivamente, con Socrate, Platone, 
Aristotele si viene elaborando un’idea della divinità, razionaliz- 
zata e moralizzata, che si scosta notevolmente da quella riflessa 
dai miti e culti greci (che tuttavia continuano a vivere); alcune 
correnti filosofiche arrivano a negate gli dèi tradizionali, altre 
li ‘spiegano’ anche su basi materialistiche (atomisti, epicurei), 
altre ancora li interpretano allegoristicamente, ecc.: comunque, 
pet uno strato dapprima sottile, ma poi, con la diffusione della 
cultura letteraria, via via più consistente del popolo greco, la 
religione tradizionale comincia a non esser più quella salda base 
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della concezione del mondo e della vita che era in epoca arcaica; 
si cerca di sostituirla (o di rinsaldarla) con la ragione umana. 
Finché, tuttavia, la polis, con le sue istituzioni civiche e reli- 
giose, rappresenta i quadri dell’esistenza individuale, l’incrina- 
tura della religione tradizionale non influisce molto sulla vita 
della gente comune. È con la perdita dell’indipendenza delle 
città-stato, dovuta all’unificazione violenta della Grecia sotto 
Alessandro Magno, che si apre una nuova epoca, quella del c.d. 
ellenismo. Con tutte le riserve per ogni schematizzazione, si può 
dire che mentre prima l’individuo si inseriva — anche attiva- 
mente, cioè politicamente — nell’ordinamento della propria po- 
lis che, a sua volta, mediante le sue istituzioni cultuali, s’inse- 
riva nell’ordine rappresentato dagli dèi, ora, anche in conse- 
guenza della perdita di peso del singolo uomo nella politica 
diventata mondiale, l'individuo veniva a trovarsi solo e diret- 
tamente di fronte al mondo in cui doveva cercare il proprio 
posto. L’individualismo, già preparato intellettualmente dalla 
sofistica e dalle filosofie post-socratiche, ora diventa un feno- 
meno di massa. Comunque, una delle esperienze fondamentali 
della civiltà greca conserva ancora la sua efficacia: se l’unità e 
l'equilibrio universali in un tempo erano garantiti dal pantheon 
e, successivamente, per i filosofi, dal ns, dal logos, o dal rico- 
noscimento della natura (pbysis), essi restano, per lo più, fuori 
discussione anche adesso: lo stoicismo — un indirizzo del pen- 
siero che, ben oltre la filosofia strettamente intesa, pervade la 
coscienza ellenistica — proclamerà la fondamentale corrispon- 
denza tra spirito umano e logos cosmico e affermerà l'esigenza 
di vivere in armonia con la natura, con il logos che pervade 
l'universo. È vero che nel mondo umano non tutto procede 
come dovrebbe: ma di fronte alle storture, ingiustizie e di- 
sgrazic, a tutto ciò che è o forse sembra soltanto un male, 
l’uomo deve conservare una serena indifferenza, facendo appello 
al logos della propria mente. Si delinea, dunque, nella coscienza 
pubblica, una finora sconosciuta svalutazione della realtà, una 
sempre più netta contrapposizione dello spirito e dei suoi valori 
alle contingenze e ai caduchi piaceri o avversità che ne derivano. 

Un'altra conseguenza importante dell’ellenismo è che la con- 
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quista di Alessandro porta i Greci in diretto contatto con mondi 
culturali differenti (Egitto, Siria, Babilonia, Persia, India) e 
apre la porta a una circolazione di idee e a una compenetra- 
zione di diverse sensibilità, in una misura fino ad allora scono- 
sciuta ai Greci. Certo, come sempre accade, è il razionalismo 
più progredito che s'impone nell’incontro di diverse civiltà, ed 
esso è dalla parte dei Greci (e conquisterà anche i conquistatori 
della Grecia, i Romani); ma è altrettanto certo che su quegli 
strati della coscienza e della sensibilità che il razionalismo non 
soddisfa e in cui proprio in conseguenza dell’unilateralità del 
razionalismo si aprono dei vuoti, ora cominciano ad esercitare 
un singolare fascino le esperienze e usanze fondate in altre tra- 
dizioni culturali con cui i Greci, indeboliti nella propria tradi- 
zione, vengono a contatto. Ciò che risulta dagli influssi reci- 
proci, non è semplicemente la presenza simultanea di elementi 
culturali di varia provenienza, bensì una vera e propria compe: 
netrazione delle diverse civiltà. Non è qui possibile entrare in 
un'analisi — nemmeno dal solo punto di vista della religione — 
di questo nuovo quadro culturale; basterà accennare ad alcuni 
temi particolari che nella presente connessione ci interessano da 
più vicino. Si è visto più sopra (p. 302) come l’originario dualismo 
mazdeo non sia riducibile a una contrapposizione di ‘bene’ e 
‘ male’ in senso morale, né tanto meno a quella di ‘ spirito’ e 
‘ materia’; questi concetti maturano piuttosto nell'ambiente 
greco; ma mentre essi s'impongono alla coscienza di tutto il 
mondo ellenistico (compresa, in una certa misura, la Persia 
stessa), d’altra parte, sotto l’influsso iranico — che ancora nei 
tempi dell'impero persiano si era esetcitato in una vasta atea 
del Vicino Oriente — quei concetti ora escono dal piano pura- 
mente filosofico per dar solo la forma a un nuovo senso duali- 
stico dell’esistenza. L’imperturbabilità stoica fondata sull’armo- 
nia tra logos universale e intelletto umano permette di af- 
frontare privazioni e dolori; ma ben diversa è l’esperienza asce- 
tica che porta alla ricerca di privazioni e dolori per raggiungere 
uno stato spirituale superiore, esperienza pressocché ignota ai 
Greci, ma elemento vivo in qualche religione orientale entrata 
nell'orbita ellenistica (cfr. le testimonianze greco-romane sui 
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gymnosophistai indiani! Per tendenze ascetico-mistiche nel giu- 
daismo, v. sopra): i due atteggiamenti vengono ora a fondersi 
in vario grado e misura per tutto il mondo ellenistico. Il pen- 
siero greco era da tempo arrivato a postulare, come si è visto, 
un unico principio rettore dell’universo; perciò saranno le cate- 
gorie del pensiero greco a fornire gli strumenti della teologia 
delle religioni monoteiste (mazdea, ebraica, cristiana, musul- 
mana!) anche a distanza millenaria: ma il contenuto religioso 
di cui volta per volta si riempiranno non è, certo, d'origine 
greca; solo che nel periodo ellenistico sarebbe impossibile discer- 
nere, caso per caso, quale sia la parte del pensiero greco, quale 
quella degli influssi delle storiche religioni monoteiste (persiana, 
in primo luogo, ma in certi casi anche ebraica) nelle diffuse 
espressioni di un monoteismo tendenziale. In sostanza, si tratta 
di una koiné culturale realizzata dai Greci che le davano lingua, 
forme d’arte, categorie di pensiero, istituzioni, costumi e tradi- 
zioni proprie, ma che — in una certa misura sin da quando la 
stavano realizzando —, essi stessi, avevano già subîto gli influssi 
trasformatori dei vari mondi culturali con cui erano venuti a 
contatto, 


Il cristianesimo nascente. — Per la storia del cristianesimo 
e soprattutto per la critica neo-testamentaria che è un suo stru- 
mento indispensabile per il periodo più antico, è di ben com- 
prensibile importanza distinguere quali elementi del primo cri- 
stianesimo risalgano direttamente a Gesù cui esso si richiama 
(e che, perciò, dal punto di vista tipologico, può esser consi- 
derato quale ‘ fondatore’ della religione cristiana, come il Bud- 
dha era del buddhismo o Zarathustra del mazdeismo), quali, 
invece, ad altri personaggi, rintracciare la precisa origine di 
ogni singola tradizione, discernere tra gli orientamenti di un 
evangelista e un altto e cercarne le fonti, ecc. Per lo storico 
delle religioni, specie nei quadri di una sintesi introduttiva, que- 
sti problemi sono di secondaria importanza: egli considera il 
nascente cristianesimo come una religione in formazione nel 
suo insieme. 

L’importanza degli argomenti accennati nei due paragrafi 
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precedenti risulta evidente, non appena si riflette su alcuni fatti 
peraltro ben noti: la prima comunità cristiana vive ed opera 
in Gerusalemme; essa non rompe con la religione giudaica, né 
con il Tempio, malgrado un atteggiamento polemico nei riguardi 
dei farisei e dei sadducei e un’aperta simpatia per Giovanni 
Battista. Questa prima comunità, analogamente agli esseni, vive 
in comunanza di beni, celebra pasti in comune; l’attesa messia- 
nica è tra le sue idee dominanti. Essa, quindi, rientra in pieno 
nel complesso quadro del giudaismo contemporaneo. D'altra 
parte, già nella prima comunità appaiono persone definite come 
‘ ellenisti ’, i sette ‘ diaconi’ che condividono con i dodici ‘ apo- 
stoli’ la cura della comunità portano nomi greci (tra di essi: 
Stefano, il cui discorso riportato negli Atti è vivamente pole- 
mico nei riguardi del Tempio). E ancora nella prima metà del 
1° sec. la predicazione cristiana varca i limiti della Palestina, 
per attecchire in diversi centri del mondo ellenistico, e pet 
quanto nelle sue vie di diffusione essa si appoggi sulle sinagoghe 
della diaspora e sugli ambienti da esse influenzati, questo in- 
gresso nel mondo dei ‘ gentili’ implica un adattamento: non si 
tratta soltanto di spezzare qualche vincolo particolare con il 
giudaismo, come appare subito alla superficie — rinunciare, 
p. es., alla circoncisione dei nuovi seguaci o al divieto di man- 
giare insieme con i pagani — ma di realizzare in pieno l’uni- 
versalità del messaggio. E forse prima ancora di questo, si tratta 
ad ogni modo di esprimere questo messaggio in greco (non si 
dimentichi che i più antichi documenti del cristianesimo sono 
testi greci: l’intero Nuovo Testamento consiste in libri scritti 
in greco, anche se qualcuno di essi si appoggia su fonti scritte 
in aramaico e perdute), il che non significa solo un compito di 
traduzione, ma anche la necessità di riversare un’esperienza giu- 
daica in termini conformi a un’altra sensibilità e un altro clima 
culturale. 

Un primo conflitto tra correnti diverse avviene ancora nella 
comunità apostolica e precisamente tra coloro che tendono a 
una maggior fedeltà alle tradizioni giudaiche (Giacomo, Pietro) 
e coloro che, invece, mirano a una maggior emancipazione da 
esse (Paolo). Ma in questo conflitto, risolto a favore degli elle- 
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nizzanti, non si manifesta che un aspetto di quella varietà di 
tendenze e di fermenti che, pur in un sostanziale senso di unità 
cui tutti partecipano, caratterizza le più antiche comunità cri- 
stiane. Questa varietà è documentata dal NT stesso, malgrado 
che esso costituisca già una scelta di determinati testi tra altri 
che circolavano a partire dalla seconda metà del 1° sec. tra i 
fedeli, scelta verso cui si orientava il cristianesimo già conso- 
lidato alcuni secoli dopo. 


La definizione del ‘carione’ neo-testamentario risale soltanto 
al Concilio di Trento, del 16° sec.; ma, a parte qualche fluidità 
marginale riguardante alcuni scritti, nel 3° sec. si delineava già un 
sostanziale accordo su quanto era da accettare, quanto da rigettare 
tra i vati scritti antichi; di quelli esclusi, molti sono andati per- 
duti, alcuni — definiti ‘apocrifi’ — si sono, tuttavia, conservati; 
il criterio della scelta era fornito, ovviamente, dall’orientamento 
prevalso. nel corso della storia dei primi secoli. 


Non è qui il luogo di analizzare dettagliatamente le diver- 
sità di tendenze riflesse nei vari scritti del NT (e spesso nei vari 
passi del medesimo scritto, dato che nell’epoca più antica non 
tutti gli autori cristiani avevano una precisa dottrina da con- 
trapporre alle tradizioni di cui erano a conoscenza); qualche 
esempio potrà illustrare la situazione. La figura stessa di Gesù 
— che pur era al centro del pensiero di tutti i fedeli — era 
vista e concepita in maniere diverse: per i gruppi fortemente 
attaccati alla tradizione giudaica, egli poteva apparire anche 
semplicemente come un ‘maestro’ (un rabbi), un capo-scuola 
o fondatore di setta all’interno del giudaismo {non sostanzial- 
mente diverso, dunque, da un ‘maestro di giustizia’ o da un 
Giovanni Battista); i suoi richiami ai testi antico-testamentari 
e le sue profezie apocalittiche rientravano, infatti, perfettamente 
nella tipologia della predicazione di simili maestri. Ma come già 
i fedeli di Qumran attendevano il ritorno del loro Maestro di 
Giustizia alla fine dei tempi, vedendo in lui un ‘messia’ (pre- 
cisamente un ‘messia’ sacerdotale accanto a un messia regale: 
la distinzione non era del tutto nuova) e come, secondo la te- 
stimonianza di alcuni passi evangelici, molti credevano che i 
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grandi profeti del passato (p. es. Elia) sarebbero un giorno 
— all’avvicinarsi della fine del mondo — ritornati sulla terra, 
anche i gruppi di prevalente tradizionalismo giudaico potevano 
vedere in Gesù il messia (il ‘cristo ’, cioè l’ ‘ unto ’), sia sotto 
l'aspetto regale (onde la risposta affermativa attribuita a Gesù 
alla domanda di Pilato, se era veramente il “re dei Giudei ’), 
sia sotto un aspetto ormai puramente spirituale, distaccato, cioè, 
dalla più antica idea messianica. Dal messianesimo apocalittico 
(v. sopra, p. 327) del giudaismo deriva anche il termine 
‘ figlio dell’uomo ’ che — là dove non significa semplicemente, 
come in aramaico poteva significare, ‘uomo’ — designa, sotto 
influsso persiano, il messia che ritorna alla fine dei tempi. Nello 
stesso tempo, per altri (o anche per gli stessi) gruppi, il legame 
di Gesù con Dio rivestiva un carattere sovrumano: nella scena 
del battesimo nel Giordano, Dio lo dichiara suo figlio pressap- 
poco negli stessi termini in cui in un Salmo antico-testamentario 
(2,7) dichiara suo figlio il re d’Israele. Per qualcuno poteva 
trattarsi di una figliolanza simbolica o di una reale ‘ adozione ’ 
del maestro da parte di Dio; per altri, di una figliolanza reale, 
perché se una siffatta idea era quanto mai lontano dall’antico 
monoteismo ebraico, era abbastanza familiare nel mondo elle- 
nistico in cui non solo gli eroi della mitologia, ma anche grandi 
personaggi umani del passato (Pitagora, Platone, Alessandro 
Magno) e perfino del presente (Augusto!) potevano apparire 
come figli di dèi. Certo, questa concezione, proprio per la sua 
estraneità alla tradizione giudaica, stacca decisamente la figura 
del Figlio di Dio da quella del ‘ rabbi’ terreno; essa si presta 
a diversi sviluppi: nel quadro degli orientamenti di tipo gnostico 
sarà questo ‘ figlio di Dio’ (e nello stesso tempo Uomo) colui 
che, mandato da Dio nel mondo materiale, effettuerà la reden- 
zione dello spirito ‘caduto ’; egli, del resto, fuori di una mito- 
logia pagana, difficilmente potrà esser concepito come ‘ figlio ’ 
in senso proprio, ed apparirà piuttosto come emanazione o un 
aspetto, reso autonomo, di Dio, il suo /ogos (il ‘ Verbo ’). D’al- 
tra parte, nel graduale formarsi di una devozione cultuale nel 
seno delle prime comunità — devozione che trova i suoi pre- 
supposti nell’aspetto commemorativo attribuito ai — o a certi — 
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pasti comuni (in rapporto all’ ‘ ultima cena *), Gesù stesso, con- 
siderato come di natura divina, poteva diventare oggetto di 
culto, diventare il ‘ Signore’ (kyrios) cui spettava adorazione; 
in questo caso il ‘ Cristo secondo la carne’ — cioè il maestro 
che è vissuto sulla terra — poteva anche perdere ogni sua im- 
portanza. Quindi — dal semplice ‘ rabbi’ giudaico alla divinità 
venerata nel culto — una larga gamma di concezioni relative 
a Gesù appare già nel NT stesso. Così anche la ‘ passione ’ e la 
morte di Gesù potevano essere — ed erano — intese in ma- 
niere e con sfumature differenti: esse potevano inserirsi anche 
semplicemente nella tradizione ormai antica del ‘servo soffe- 
rente di Dio’; potevano esser interpretate come un sacrificio 
espiatorio per i peccati del popolo: o, invece, integrate in una 
concezione più universalistica, per i peccati dell'umanità; per 
una mentalità ellenistica, la morte del ‘ Signore’ o del figlio di 
un dio ricordava, invece, la morte di certe divinità (come Attis, 
Osiris) venerate nei culti di ‘ misteri’. Quanto alla redenzione, 
essa non necessariamente si legava alla morte di Gesù: c’era 
chi l’aspettava solo al suo ritorno alla fine dei tempi, come pure 
c’era chi la considerava avvenuta sin dalla sua comparsa in terra; 
e allora, naturalmente, cambiava il senso stesso della reden- 
zione, senso escatologico e cosmologico nel primo caso, senso 
puramente spirituale, personale nell’altro. Anche queste idee di- 
vergenti traspaiono nei diversi testi neo-testamentari. E gli 
esempi potrebbero esser agevolmente moltiplicati: si pensi, per 
rammentarne ancora un altro, alle varie interpretazioni del ca- 
rattere dell’insegnamento di Gesù; in base a certi passi evange- 
lici sembrerebbe che Gesù volesse soltanto restituite la fede 
giudaica alla sua originaria purezza, con un atteggiamento non 
sostanzialmente differente da quello degli antichi profeti che 
combattevano le forme ufficiali assunte dalla religione, come 
Gesù ora combatteva il minuzioso legalismo dei farisei e il for- 
malismo dei sadducei; secondo alcuni di quei passi, egli preten- 
deva di venire non per abolire, ma per compiere la ‘legge’; 
altri passi, invece, lo presentano in polemica con la religione 
tradizionale stessa o, almeno, con cette sue norme (cfr. il ‘ di- 
scorso della montagna’, dove, però, — si noti, — non tutti i 
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detti combattuti si possono far risalire all’ebraismo antico-testa- 
mentario). Sotto un altro aspetto, il suo insegnamento viene 
presentato come di carattere esoterico, non fatto per coloro che 
“ vedono ma non discernono, odono ma non intendono ” e spie- 
gato solo ai discepoli ai quali si fa perfino divieto di divulgarne 
alcuni elementi; altre volte appare, invece, come accessibile an- 
che ai bambini che, anzi, capiscono ciò che rimane nascosto ai 
saggi e ai dotti. Oppure si pensi alla considerazione del mondo 
reale che certe volte appare come dominio di ‘ Satana’, il ‘ prin- 
cipe di questo mondo ’, altre volte è tutto del Signore che si 
preoccupa perfino di un passero. 

Questa notevole latitudine di varietà nelle idee ed orienta- 
menti riflessa negli scritti del NT stesso, mostra, anzitutto, che 
per i primi nuclei di fedeli il messaggio di Gesù non era pro- 
priamente una ‘dottrina’; in secondo luogo, essa rende più 
comprensibile gli ulteriori sviluppi di ciò che sarà il cristia- 
nesimo. 

Si è visto che ai suoi primordi la comunità dei seguaci di 
Gesù poteva configurarsi semplicemente come una delle tante 
sètte giudaiche dell’epoca; ma si è visto ugualmente che ben 
presto il messaggio che ne costituiva il fondamento, ha varcato 
i confini della Palestina per trasferirsi nel mondo ellenistico. 
Questo fatto richiede spiegazione da due lati: come mai e per- 
ché una ‘setta giudaica’ provava il bisogno di dilagare al di là 
dell’esbros giudaico? e, d'altra parte, come mai e perché essa 
poteva trovar accoglienza al di fuori di quell’ehros? La prima 
domanda implica il problema di un’originalità che malgrado 
tutto doveva distinguere il messaggio cristiano da quello delle 
consimili sette giudaiche; la seconda ci conduce allo studio 
delle complesse condizioni della diffusione del cristianesimo. 

Fenomeni di proselitismo non erano completamente assenti 
nel giudaismo (per la forzata circoncisione e, quindi, conver- 
sione, di popoli vinti vi è esempio perfino nell’AT), ma essi 
erano sporadici e marginali: difatti, finché il giudaismo era una 
religione ‘ nazionale’ fondata sul rapporto del popolo ebraico 
con il suo dio, il proselitismo non aveva ragion d’esscre. Certo, 
quando l’idea di dio si fa universale, quando con la perdita del- 
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l'indipendenza nazionale, nella confrontazione inevitabile con i 
popoli stranieri dominatori e nella speranza messianica, si forma 
l’idea che questo dio vero ed unico giudicherà tutti, i presup- 
posti teorici di una predicazione universale della religione sono 
già dati; ma mancano i presupposti pratici, finché la preoccu- 
pazione dominante del giudaismo riguarda la nazione stessa: 
e da questa preoccupazione non erano libere nemmeno le sette 
eterodosse recenti. Sembra, invece, che sin dalle sue origini 
stesse, il messaggio cristiano fosse almeno virtualmente — e 
cioè malgrado il permanere della comunità apostolica nella tra- 
dizione giudaica — svincolato dalla preoccupazione nazionale 
su certi punti essenziali. La paternità divina riguardava l’uomo 
come tale e non l’ebreo. È caratteristico come la predicazione 
cristiana — e, prototipicamente, quella di Gesù stesso secondo 
i Vangeli — si rivolgesse in modo particolare a coloro che sta- 
vano ai margini o addirittura fuori della comunità nazionale: 
ai Samaritani scismatici non meno che ai ‘ publicani ’, esecutori 
dell’amministrazione straniera e perfino ai romani (Pietro con- 
verte un romano; cfr. la testimonianza del centurione nei Van- 
geli) — e ciò non soltanto da un punto di vista nazionale, ma 
anche, per così dire, morale — cioè a coloro che con la loro 
condotta si ponevano fuori della comunità, i ‘ peccatori ’ (l’adul- 
tera, la meretrice, il ‘ladrone’, ecc.), o ne erano esclusi per 
altre ragioni (i lebbrosi, i paralitici, ecc.); l'insistenza dei Van- 
geli su questi casi non può esser gratuita né casuale: il dio pre- 
dicato doveva esser di tutti, come era anche dei bambini, dei 
passeri e dei ‘ gigli del campo’. La concretezza delle forme in 
cui l’idea si presenta, mostra che quella paternità universale 
non era soltanto teorica: essa implicava da parte di chi ne era 
oggetto anche l’aspetto affettivo della figliolanza; sapersi figli 
del padre celeste, figli amati, significava amare Dio e amare 
tutti coloro che egli amava — cioè tuffi, anche i peccatori. È 
forse quest'esperienza del diretto rapporto dell’individuo — di 
ogni individuo, indipendentemente dall’appartenenza nazionale 
o sociale — con Dio e, attraverso l’amore di Dio, con tutti gli 
individui che costituisce — put frammista a tendenze diverse, 
magari anche contraddittorie, d’origine tradizionale o settaria 
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(cfr. le spietate condanne e le minacce apocalittiche attribuite 
a Gesù contro i farisei, ecc. e atteggiamenti simili dei cristiani 
nei riguardi dei pagani) — una delle note più originali della 
prima predicazione cristiana: costituisce, ad ogni modo, la nota 
adatta ad essere il perno di uno sviluppo in senso radicalmente 
universalistico. Essa mette, del resto, la salvezza alla portata di 
chiunque e subito: del ‘figlio prodigo’ purché ritorni dal ‘ pa- 
dre’; quella salvezza che il messianismo giudaico — certo, non 
scomparso senza traccia, neanche nel primo ctistianesimo — 
poneva alla fine dei tempi. 

Bisogna considerare anche un’altra circostanza che doveva 
contribuire alla maturazione e alla radicalizzazione del distacco 
del cristianesimo dalla tradizione giudaica: meno di tre decenni 
dopo la presunta data della morte di Gesù, la nazione giudaica 
subì la catastrofe più completa della sua storia, con l’occupa- 
zione romana e la distruzione del tempio. Il colpo che ne de- 
rivò alla religione ‘ nazionale’ — la cui straordinaria forza, del 
resto, risulta proprio dal fatto che essa tuttavia non si an- 
nientò — favoriva naturalmente la tendenza di cercare la sal- 
vezza al di fuori del destino nazionale, di trovare un contatto 
immediato e individuale con il dio universale possibilmente 
privo di connotati etnici. La stessa catastrofe doveva portare 
a maturazione altre tendenze connesse: la svalutazione dei beni 
terreni (presente anche in altre sètte, come quella di Qumran) 
diventava ora quasi una condizione del sopravvivere, imposta 
dalle circostanze di insicurezza e dal naufragio definitivo di 
ogni speranza. L’originaria distanza presa dal primo cristiane- 
simo nei confronti della ‘ legge’ e l’aspirazione a una più com- 
pleta libertà di fronte alla tradizione venivano rafforzate dal 
crollo del giudaismo. Infine, col disgregarsi della comunità na- 
zionale, si faceva più stringente il bisogno di trovare nuove 
forme di comunità — e come tali, già trovate nelle sètte etero- 
dosse, si presentavano ora quelle dell’unità nella comune fede, 
della solidarietà e comunanza di beni tra i fedeli. La pace, per- 
duta sul piano mondano, veniva ritrovata e riattuata sul piano 
spirituale. Così si maturava e si consolidava la coscienza dei 
cristiani di essere qualcosa di diverso dai giudei, di avere una 
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fede non condizionata dalla loro appartenenza etnica e valida 
per tutti gli individui, cioè per tutto il mondo: e sulle orme 
di Paolo e degli altri che avevano per primi portato il nuovo 
verbo fuori della Palestina, il cristianesimo cominciò a penetrare 
nel mondo ellenistico-romano. 

Ma come mai vi trovò accoglienza? Naturalmente, in queste 
poche pagine, non si può nemmeno tentare una spiegazione del 
processo infinitamente complesso di cui si tratta; sia accen- 
nato solo a qualcuno dei fattori, assai diversi, che vi potevano 
avere qualche parte. Dei presupposti generali si è parlato più 
sopra: ma né la ricerca individualistica di un equilibrio nei 
valori spirituali (con l’implicita svalutazione di quelli ‘mon- 
dani ’) là dove non vi erano più basi tradizionali pet un equilibrio 
spontaneo, né la volgarizzazione del pensiero filosofico che sosti- 
tuiva ormai un’unico principio rettore dell'universo alle divi- 
nità del politeismo, privato del suo suolo naturale, potevano 
colmare il vuoto che si era creato con la disgregazione delle 
forme antiche dell’esistenza. L’idea astratta di un principio 
universale o, sia pure, di una ‘ divinità’, non offriva una base 
dell’esistenza: a questo bisogno veniva incontro, invece, la viva 
ed espansiva fede in un dio unico, portata davanti al mondo 
dai cristiani. Ma non si trattava — come, appunto, in una reli- 
gione non si tratta mai — di un dio semplicemente unico, 
bensì precisamente di quel dio, nel rapporto con il quale pren- 
deva corpo tutto il modo di vivere e di sentire dei cristiani, 
compresa la loro idea di salvezza extra-mondana e pure rag- 
giungibile a tutti. Nella concretezza di una fede vissuta e pro- 
pagandata da gente che vi trovava ragion d’essere e fonte di 
gioiosa esaltazione, potevano risolversi le aspirazioni a valori 
extra-mondani, come pure le speculazioni intellettuali intorno 
a un'unica entità spirituale sovrana. Ma questo dio predicato 
davanti a cui tutti gli individui erano uguali costituiva anche 
un potente richiamo presso le masse socialmente ed economi- 
camente diseredate. Si aggiunga ancora ciò che poteva signifi- 
care la comunità di vita (e, a volte, di morte, durante le per- 
secuzioni) dei gruppi di fedeli di fronte alla dispersione e all’ano- 
nimato dell’individuo nella mastodontica organizzazione dell’im- 
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pero. Questi e tanti altri fenomeni vanno tenuti presenti, 
quando si cerca di capire la rapida diffusione del cristianesimo. 


Carattere delle lotte interne ed esterne del cristianesimo 
nei primi secoli. — Dal fin troppo rapido diffondersi della 
nuova religione — tale era ormai da considerarsi, e tale si con- 
siderava, il cristianesimo — scaturivano, però, problemi e dif- 
ficoltà non indifferenti. Si è visto, come già ai primordi della 
sua formazione, essa convogliasse in sé orientamenti diversi e 
come, ancora durante la vita degli apostoli, si tentasse di supe- 
rare le prime divergenze. Con il diffondersi del messaggio cre- 
sceva la necessità di un’unità d’indirizzo, mentre, d’altra parte, 
con l'adesione di genti ctnicamente, culturalmente, socialmente 
differenti si moltiplicavano anche le diversità nel concepire e 
sentire il messaggio stesso. Per tutelare l’unità di fatto me- 
diante un’unificazione delle norme — dottrinali, rituali o mo- 
rali che fossero — era necessaria la formazione di un'autorità. 
Non si trattava di cosa totalmente nuova: già nei primi decenni 
dopo la morte di Gesù autorità era attribuita agli apostoli, a 
coloro che avevano ancora conosciuto il Maestro: ma si è visto 
che p. es. Paolo non esitava ad oppotsi a quest’autorità in 
base a una rivelazione personale. Con il sorgere di comunità 
cristiane (il termine ‘ cristiani’ è stato coniato in Antiochia) nel 
mondo ellenistico, prestigio ed autorità si attribuivano ai fon- 
datori di esse o ai loro delegati o discepoli immediati: vi era, 
quindi, una pluralità di autorità, ciò che aumentava, anziché 
ridurre, le divergenze. Contro questo stato di cose si delineava 
la tendenza all’unificazione dell’autorità e alla ricerca dell’ac- 
cordo su questioni che volta pet volta dividevano i fedeli: frutti 
di questa tendenza furono il riconoscimento della supremazia 
del vescovo di Roma, cioè il papato, e le frequenti convoca- 
zioni di sinodi e concili che dovevano definire una comune linea 
da seguire nella dottrina, negli usi liturgici, nell’accettazione 
di tradizioni, ecc. 

Ogni unificazione significa anche irrigidimento; in ciò che 
dapprima era una fluida e indefinita varietà di esperienze reli- 
giose, di aspirazioni, esigenze, orientamenti, di maggior accen- 


341 


tuazione ora di uno ora dell’altro aspetto di un messaggio ricco 
di potenzialità, ora si cominciavano ad operare scelte ben precise 
e definite che venivano formulate come dottrine ufficiali, con 
Ja conseguenza che gli orientamenti che a queste non corrispon- 
devano, venivano tagliati fuori e nello stesso tempo spinti a 
formulare anch'essi le loro ‘dottrine’; nascevano le ‘eresie ’, 
concetto che ha senso solo là dove esiste una presa di posizione 
ufficiale, un’ ‘ ortodossia ’: i due concetti sono cotrelati. 

Molte eresie — diventate tali in seguito al costituirsi del- 
l’ortodossia — avevano radici non meno antiche di questa. Se 
p. es. sin da un periodo anteriore alla composizione dei primi 
scritti neo-testamentari vi era stata una divergenza tra ‘ giu- 
daizzanti’ ed ‘ellenizzanti’, ora, con il formarsi di un com- 
promesso unitario, i rappresentanti estremi di entrambe le ten- 
denze opposte venivano a trovarsi fuori della Chiesa, quali ere- 
tici. Si sa, infatti, che i più intransigenti seguaci della prima 
comunità di Gerusalemme, che non desistevano dal combattere 
Paolo, finitono per emigrare dalla città delle origini; essi — 
la setta eretica degli ebioniti — si mantennero fedeli alle pro- 
prie concezioni fino alla fine del 2° sec. d.C. Dall’altro lato, la 
rottura con la ‘legge’ giudaica propugnata da Paolo ebbe la 
sua estrema conseguenza nell’eresia di Marcione che opponeva 
radicalmente non solo la nuova fede all’Aritico Testamerito, 
ma anche il dio di Gesù al dio-creatore dell’ebraismo, dio della 
‘legge’, considerato come malvagio; caratteristicamente, i mar- 
cioniti non riconoscevano come scritture normative che le let- 
tere di Paolo e il vangelo di Luca (opportunamente epurato 
di ciò che essi consideravano come: interpolazioni dovute ai 
giudaizzanti). Si è visto come nei primi tempi anche la persona 
di Gesù fosse considerata in varie maniere: ora, con il formarsi e 
il prevalere di una dottrina ufficiale, le varie sfumature discor- 
danti si irrigidivano in altrettante eresie (‘ cristologiche ’), come 
p. cs. l’adozionismo (che continuava a sostenere che Gesù cera 
un uomo che Dio ha soltanto adottato come figlio al momento 
del battesimo o facendolo risuscitate) oppute, al contrario, il 
monarchianismo (che tanto accentuava la natura divina di Gesù 
da non ammettere più differenza tra di lui e il dio-padre, fino 


342 


al punto di affermare che Dio stesso era sceso iri terra a subire 
la passione) o il docetismo (secondo cui il personaggio terreno 
era solo un’apparenza, dato che Gesù era dio.e come tale non 
poteva né soffrire né morire). Certo, non si trattava solo di 
sforzi e acrobazie intellettuali tesi a conciliare tradizioni (in 
parte già ‘scritturali °) differenti o contrastanti e a interpre- 
tatle in un modo o in un altro: ma altro atteggiamento reli- 
gioso era quello che anelava a una mediazione con Dio (per 
opera di un Figlio) e altro quello cui premeva, invece, l’asso- 
luta trascendenza e alterità di Dio, che non ammetteva gradi 
intermedi né una discendenza da Dio (gli ariani, com'è noto, 
sosterranno che Dio non ha generato, bensì creato — e prima 
ancora della creazione del mondo — il ‘logos ’), ecc. Anche 
l'attesa, d’origine giudaica, della fine dei tempi e del regno di 
Dio — ora nella forma di un ritorno di Gesù, ora in quello 
di una venuta dello Spitito — ritenuti dapprima imminenti, 
‘continuava a vivete e ogni tanto si riacutizzava in certe comu- 
nità: così nel montanismo, cioè tra i seguaci del frigio Mon- 
tano, che attendevano l'imminente discesa dal cielo di una 
Nuova Gerusalemme. Ma proprio l’esempio del montanismo 
— movimento, certo, non insignificante se ad esso finì per ade- 
rire un Tertulliano — è adatto a illustrare anche un altro 
aspetto delle lotte interne del cristianesimo dei primi secoli. 
L'autorità organizzata, il giudizio sul giusto e sul vero, affidato 
ad altri, non poteva convincere chi si sentiva in diretta comu- 
nicazione con Dio; fenomeni di estatismo (con visioni e glos- 
solalia) e di profetismo ispirato non erano estranei neanche alla 
prima comunità di Gerusalemme, né scomparvero totalmente 
in seguito; il montanismo ne è solo un cospicuo esempio. I 
seguaci del ‘ profeta’ Montano e delle profetesse sue collabo- 
tatrici, che praticavano l’ascesi a fini mistici, non ritenevano che 
il giudizio di qualunque autorità potesse esser più valido delle 
loro visioni e delle profezie che ne scaturivano; anch'essi ave- 
vano la propria organizzazione ecclesiastica che, come allora 
era ancora possibile, si sentiva autonoma. Ugualmente sono, in- 
sieme, la varietà di esperienze religiose e l’ascendente delle 
autorità locali che spiegano in buona parte i conflitti che sor- 
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gevano in merito al trattamento di coloro, tra i fedeli, che cede- 
vano alla pressione delle persecuzioni, rinnegando o non sufficien- 
temente (p. es. fino al martirio) affermando la propria fede 0, co- 
munque, cadevano in ‘ peccato ’, deflettendo da quella ‘ santità ’ 
che era come la norma della vita nelle antiche comunità cristiane: 
su un piano puramente religioso, quei conflitti si verificavano 
tra due tendenze che ugualmente potevano sentirsi giustificate 
dalla tradizione; per alcuni il battesimo, fatto fondamentale per 
la salvezza, intorno al quale stavano sviluppandosi idee e sim- 
bolismi complessi e gran fervore di fede, assicurava irrevoca- 
bilmente lo status di cristiani; per altri, esser cristiani signi- 
ficava soprattutto una fede che si manifestasse in una condotta 
di vita che non poteva venire a patti con le circostanze terrene, 
prive di significato. Ma tra la posizione ‘sactamentalista’ e 
quella ‘ moralista’ — per usare, in mancanza di meglio, ter- 
mini moderni che, però, non sono del tutto adeguati — dif- 
ficilmente si sarebbe venuti a conflitti dottrinali e, infine, ad 
‘eresie’ (p. es. novazionismo, donatismo), se nelle divergenze 
non fossero state implicate intere comunità locali devote ai 
loro vescovi o, comunque, maestri che prendevano posizione 
nell’uno o nell’altro senso, provocando la censura di quella che 
si stava affermando come autorità centrale. 
Contemporaneamente a queste lotte interne, il cristianesimo 
doveva affrontare la lotta contro i suoi avversari. Tra questi, 
l'avversario originale, il giudaismo, contava poco nel mondo 
ellenistico-romano. Contava, se mai, da un nuovo punto di 
vista: lo stato romano, specie dopo la guerra giudaica, si com- 
portava con diffidenza, quando non con precisa ostilità, nei 
riguardi dei giudei; ai cristiani, pur idealmente e storicamente 
legati al giudaismo, conveniva differenziarsi sempre più netta- 
mente da esso. Se questa tendenza poteva richiamarsi al con- 
flitto in cui Gesù stesso e gli apostoli si erano trovati con il 
giudaismo ufficiale o alle prime vigorose polemiche contro la 
‘legge’, ora cominciava a concretarsi anche sul piano istitu- 
zionale: i cristiani abbandonavano il sabbat per celebrare il 
giorno del Signore la domenica; contro la tradizionale sinagoga, 
ai margini della quale erano sorte le prime comunità, si fon- 
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dava l'assemblea (ekZ/esia) ben distinta; e le pur comuni feste 
venivano reinterpretate: la pasqua non era più il pass4b com- 
memorativo dell’esodo, ma veniva riferita ai giorni della pas- 
sione di Gesù. Non si andava, su questa strada, così lontano 
come Marcione: l’Antico Testamento veniva rispettato; ma 
una serie di scritti apologetici contro il giudaismo riaffermava 
l’estraneità dei cristiani alla gente invisa alla politica imperiale. 
L’avversario più temibile era, però, proprio la religione del- 
l'impero, religione rappresentata (come tutte le religioni nazio- 
nali) dalle autorità politiche e dai loro fautori (la classe diri- 
gente), per i quali, del resto, non vi era una sostanziale diffe- 
renza tra giudei e cristiani: entrambi i gruppi, anche indipen- 
dentemente dall’appartenenza etnica, si rifiutavano di patteci- 
pare ai culti pubblici, di venerare le divinità dello stato e, tra 
queste, l’imperatore, nel cui culto — a parte ogni altro suo 
aspetto — culminava il lealismo dei cittadini. I cristiani dove- 
vano difendersi contro l'accusa — prima ancora che delle auto- 
rità, della stessa opinione pubblica — secondo cui essi, come 
i giudei, erano gente atea (che, cioè, non venerava gli dèi), 
refrattaria alla convivenza civica, sleale e infida nei riguardi 
dell’impero. A questi motivi di accusa doveva aggiungersi anche 
un altro: seppure non esclusivamente, il cristianesimo inizial- 
mente attecchiva soprattutto tra la gente che viveva ai mar- 
gini della società, tra schiavi e non-cittadini, la cui pressione 
dal basso non da allora minacciava le strutture dell'impero; pet 
giunta, esso anche programmaticamente negava la giustifica 
zione di qualunque differenza tra uomo e uomo. Dal punto di 
vista dello stato romano la persecuzione dei cristiani era quindi 
del tutto logica e non contraddiceva a quella tolleranza o piut- 
tosto indifferenza che ogni religione nazionale politeistica mani- 
festava verso altre religioni dello stesso tipo; è piuttosto la 
posizione dei cristiani di fronte alle persecuzioni — e, in gene- 
rale, di fronte all’avversione dei ‘pagani’ — che appare più 
complessa. Da un lato, il disprezzo dei beni terreni, la speranza 
in una futura partecipazione al regno di Dio, i modelli di Gesù 
crocefisso e di altri (a cominciare da Stefano) che avevano sa- 
puto affrontare la morte per la loro fede, predisponevano i 
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cristiani al martirio. D'altra parte, se essi volevano diffondere 
la fede, dovevano difendersi e dovevano conquistare l’ambiente 
ostile. L’ostilità, si è detto, veniva da parte dell'opinione pub- 
blica non meno che da parte dello stato: ma l’opinione pubblica 
aveva diversi strati. Si trattava delle masse tradizionaliste per 
inerzia o per educazione, diffidenti nei riguardi degli esaltati 
predicatori di una fede ‘straniera’ e pronte ad accusarli non 
solo di stravaganze, ma anche di delitti; si trattava delle classi 
medie che, anche se scettiche o non-impegnate, erano pur imbe- 
vute da millenarie tradizioni culturali e religiose; si. trattava 
degli intellettuali che di queste tradizioni erano i coscienti asset- 
tori e continuatori, fieri della loro superiorità di fronte ai 
‘barbari’. Ora, il cristianesimo era già da tempo uscito dal- 
l’ambiente di pescatori e artigiani giudei in cui era nato e — 
sin dal tempo degli scritti d’epoca neo-testamentaria, ‘ cano- 
nici’ 0 no, — si era attestato anche su un livello letterario; 
penetrando nell’impero romano, ebbe anche fedeli che possede- 
vano la stessa cultura degli avversari. E come già i giudei 
opponevano all’ostilità romana le argomentazioni dei loro grandi 
intellettuali che avevano assimilato la cultura classica — a 
cominciare da un Filone alessandrino — così anche i cristiani 
ebbero i loro ‘apologeti’ che, con le medesime armi intellet- 
tuali dei loro avversari, cercavano di giustificare, sia davanti 
alle autorità che davanti all’opinione pubblica, la propria fede 
e il proprio comportamento. Questo porsi sullo stesso piano, 
questo accettare lo stesso linguaggio degli avversari non poteva 
rimanere senza effetto nell’elaborazione di una dottrina: con- 
trapposta a quella dei filosofi pagani (seppure non senza fre- 
quenti richiami a quanto nella dottrina di alcuni di questi 
poteva giustificare la fede cristiana), ma ad ogni modo negli 
stessi termini della loro cultura e del loto pensiero, questa dot- 
trina veniva inevitabilmente ellenizzandosi e acquistava nuovi 
caratteri teorici. Ora, non bisogna dimenticare che l'elemento 
intellettuale non solo aveva ascendente sui fedeli, ma forniva. 
anche i quadri delle ‘ autorità” ecclesiastiche in formazione. 
Così le lotte interne ed esterne dei primi secoli — dovute, 
le prime all’inevitabile varietà di esperienze tra i vari strati 


346 


etnici, sociali e culturali su cui il messaggio cristiano si rifran- 
geva, e le seconde al fervore proselitistico e all’autodifesa di 
fronte al mondo pagano — portavano, da un lato, al costituirsi 
delle autorità e dell’ordine gerarchico, dall’altro all'elaborazione 
di una dottrina unificata: entrambi i processi erano arrivati in 
una fase avanzata, quando il cristianesimo, sostenuto da masse 
crescenti e parzialmente adattatosi all'ambiente, diventò, prima, 
religione ufficialmente riconosciuta nell’impero e, successiva- 
mente, religione esclusiva dello stato. 


6. MANICHEISMO 


Sebbene il manicheismo sia una religione ‘ morta’ da lunghi 
secoli, esso fa parte delle religioni ‘recenti’, cioè di quelle 
sorte in un secondo momento sul terreno della civiltà supe- 
riore in possesso di forme di religione più antiche; esso condi- 
vide caratteri di diverse di queste religioni ‘recenti’: è uni- 
versalistica, in quanto si rivolge a tutti gli uomini senza limi- 
tazioni nazionali (come il buddhismo, il cristianesimo e l’isla- 
mismo); perciò esercita proselitismo; si fa risalire a un fonda- 
tore (Mani) da cui prende nome; possiede scritture sacre (anzi, 
Mani stesso — a differenza del Buddha, del Mahavira, di 
Gesù; per Zarathustra v. sopra, p. 295, per Muhammad, sotto 
p. 354 — scrisse libri). Del resto, il fatto che il manicheismo 
non esista più, non significa che esso non si sia largamente 
diffuso durante la sua esistenza (sia nell’occidente romano sia 
in oriente, dove, attraverso l’India, arrivò fino in Cina) né che 
esso non abbia avuto importanza storica (si pensi solo al fatto 
che S. Agostino era stato manicheo prima di convertirsi al 
cristianesimo): esso è soltanto rimasto sopraffatto dalle altre 
religioni che si contendevano le varie aree del mondo in cui si 
era diffuso: e ciò, naturalmente, dipendeva da circostanze sto- 
riche, ma in parte anche da circostanze più specificamente sto- 
rico-religiose, in quanto il suo carattere non corrispondeva alle 
esigenze religiose dell’epoca in misura da imporsi come altre 
religioni si erano imposte. ‘ 
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Le prime fonti conosciute sul manicheismo erano, in occidente, 
gli accenni, citazioni e refutazioni nella letteratura patristica; a 
questo si aggiungevano, successivamente, fonti arabe, con nuovi 
dati e citazioni; scritti manichei si sono trovati poi, in versioni 
copte, in Egitto, in vari dialetti iranici nel Turkestan e, infine, in 
cinese nella Cina. A patte il fatto che molti di questi testi sono 
tuttora inediti, si è lontani ancora da una conoscenza sufficiente 
mente precisa e dettagliata della formazione e della storia del 
manicheismo. 

Mani era un persiano d’origine aristocratica nato in Babilonia 
alcuni anni prima dell’avvento (224 d.C.) della dinastia dei Sasa- 
nidi. In generale nel Vicino Oriente di quell’epoca, e in particolare 
nella Babilonia diversi messaggi religiosi s’incrociavano e trovavano 
seguaci: mazdei, ebrei, cristiani, gnostici e perfino brahmanisti e 
buddhisti vi si trovavano a contatto. Ciò può spiegare, in parte, 
se l'insegnamento di Mani aveva un carattere fortemente sincreti- 
stico: ma non sarebbe facile dire, quanti degli elementi di varia 
provenienza fossero presenti sin dal principio nella sua concezione, 
quanti vi si aggiungessero durante i suoi viaggi missionari (p. es. 
in India) e quanti vi s’infiltrassero nel corso della diffusione del 
manicheismo dopo la morte: del fondatore. Durante il primo pe- 
riodo della sua attività, Mani trovò accoglienza benevola da parte 
del re persiano (Sapur I), ma quando i Sasanidi cominciarono a 
far del mazdeismo la religione dello stato (con Bahran I, cca 272-4), 
egli subì persecuzioni, fu messo in prigione, dove morì o in seguito 
al crudele trattamento o per condanna a morte (per crocefissione, 
scorticamento o altro, secondo le varie tradizioni): la sua passione 
e morte (e l’ascensione del suo spirito in cielo) rappresentavano per 
i fedeli un evento cruciale che veniva commemorato anche in forme 
cultuali. Mani stesso viaggiò molto per diffondere la propria fede; 
e il missionarismo itinerante caratterizzò anche l’attività dei suoi 
seguaci; gli eventi storici poi contribuirono ulteriormente alla diffu- 
sione — e nello stesso tempo alla dispersione — della chiesa ma- 
nichea: perseguitati nell'impero persiano e in quello romano (un 
editto di Diocleziano si occupa di essi), i manichei, presenti sin dal 
3°-4° sec. in Siria, Palestina, Egitto, appaiono successivamente nel- 
l'Armenia, in Turkestan e, infine, in Cina, dove solo nell’8° sec. 
incontrano ostilità da parte dello stato. Gli Uiguri turchi adottano 
la religione manichea come religione di stato, ma questa viene di- 
strutta poi, insieme con lo stato stesso, dai Khirghizi. 


Dipenderà in parte dalla natura delle fonti, ma in parte 
certamente anche dal carattere della predicazione manichea 
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stessa, se nell’idea che oggi ci possiamo formare di questa reli- 
gione prevalgono fortemente gli elementi dottrinali espressi in 
una forma pseudo-mitica e, precisamente, cosmogonica. Il 
‘mito’ manicheo (ma i veri miti non sono costruiti da una 
persona, bensì derivano da tradizioni collettive) è in sostanza 
un ‘mito’ gnostico, 


Lo gnosticismo — 0, più brevemente, ma meno appropriata» 
mente: la gnosi — era una corrente di pensiero religioso che aveva 
presupposti iranici, giudaici e greci, e nell'ambito del cristianesimo 
si presentava in forme di dottrine ‘eretiche’; mentre prima le sue 
varie forme si conoscevano soprattutto attraverso le confutazioni 
cristiane, oggi — e specie dopo la scoperta a Nag Hammadi, in 
Egitto, di un’intera biblioteca gnostica, nella maggior parte ancora 
inedita — si dispone di testi originali. Elementi fondamentali comuni 
alle varie forme in cui la concezione gnostica si presenta, sono una 
valutazione estremamente pessimistica della realtà cosmica creata da 
potenze demiurgiche e non da Dio, la convinzione che lo spirito è 
prigioniero di questo mondo ed è bisognoso di redenzione che può 
venire solo da Dio e la cui condizione è anche la conoscenza 
— gnosi — di questa situazione. 


Secondo il manicheismo, al tempo delle origini bene e male 
(luce e tenebre, spirito e materia, ecc.) erano perfettamente 
separati: la loro mescolanza attuale deriva da un evento pri- 
mordiale (divoramento dell'anima dell’ ‘uomo primordiale’ 
emanato da Dio, da parte dei dèmoni, avvenuto ancora prima 
della creazione del mondo materiale), Da allora è in cotso il 
processo che condurrà — e a questo punto nel manicheismo, 
come nel mazdeismo, la cosmogonia passa nell’escatologia — 
alla restaurazione della separazione otiginatia, con la libera- 
zione degli elementi spirituali rimasti imprigionati nel mondo 
d'origine demoniaca. Non è il caso di illustrare qui questo 
processo nei suoi numerosi e complessi dettagli; vale la pena, 
invece, di accennare al carattere composito della dottrina. La 
lotta tra gli opposti principi è chiaramente d'origine mazdea 
(anche se, come si è visto, idee simili attecchirono anche fuori 
dell'Iran: v. sopra, p. 328, per la setta di Qumran). L'anima 
prigioniera della materia, idea presente già nell’orfismo greco, 
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era passata anche in certe filosofie d’origine platonica del mondo 
ellenistico. Nella serie di emanazioni di un dio personalmente 
inattivo si ritrova un’idea comune a tutta la gnosi. Ma poi, 
se a un certo punto del processo cosmogonico vediamo che dal 
corpo delle potenze demoniache vinte si formano i cieli e le 
terre, ciò non può non ricordarci l’arcaico mito babilonese tra- 
mandatoci dall’enuma elisb (sopra, p. 169); se una delle ema- 
nazioni soccorritrici si chiamerà Mithra, ciò ricorderà inevita- 
bilmente il dio ‘ amico ’ già indo-iranico conservatosi (e trasfor- 
mato) nel mitraismo tardo-ellenistico; se la prima coppia umana 
— cui il manicheismo attribuisce origine demoniaca — si chia- 
merà Adamo ed Eva, ci troveremo in piena tradizione giu- 
daica; per non dir poi del penultimo salvatore (l’ultimo è 
Mani stesso che si proclama il Paracleto promesso da Gesù) che 
indifferentemente si chiama col nome cristiano di Gesù, mazdeo 
di Ohrmazd e filosofico ellenistico di Nus. D'altra parte nella 
sorte del singolo individuo che dopo la motte deve rinascere 
fino a quando non si purificherà completamente (entrando, 
così — secondo i testi manichei asiatici — nel nirvana!) o non 
viene definitivamente distrutto con la fine del mondo, si ritro- 
vano idee indiane. 

L’elaboratissima costruzione dottrinale manichea non va, 
tuttavia, giudicata come un’elucubrazione cervellotica. Intanto, 
essa doveva rispondere a reali esigenze religiose che penetra- 
vano in larghi settori del mondo ellenistico e orientale e che 
abbiamo viste in atto in sètte giudaiche, nella gnosi e in deter- 
minati orientamenti cristiani, tutti dominati da un anelito alla 
spiritualità ultra-mondana e da un’avversione al mondo reale; 
nel suo rifuggire dalla realtà empirica il manicheismo era affine 
anche alle religioni indiane. Nel suo sincretismo non bisogna 
vedere solo il prodotto d'una mescolanza spontanea di tradi- 
zioni di varia origine, venute a contatto: esso aveva un carat- 
tere cosciente e programmatico, attuato in funzione della voca- 
zione universalistica del messaggio di Mani; questo, infatti, 
voleva rappresentate l’ultima parola di salvezza, atta a incot- 
porare e a superare tutti i messaggi precedenti, per esser ac- 
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colto in tutto il mondo allora conosciuto, percorso dai suoi 
missionari. 

Il manicheismo, del resto, aveva anche un culto e una 
geratchia sacerdotale. Quanto al culto, se ne conosce poco: 
forse più della festa Bema (situata in primaveta, come la 
Pasqua), in cui si commemorava la passione di Mani, sembrano 
originali certi dettagli come p. es. la rituale stretta di mano tra 
i fedeli, che aveva anche un suo mito prototipico (nella cosmo- 
gonia è lo ‘ Spirito vivente” che tende la mano all’uomo pri- 
motdiale ‘ caduto’ nel mondo demoniaco). Oltre alla dottrina, 
all’organizzazione, al culto, il manicheismo era anche un modo 
di vivere: allo sforzo conoscitivo di distinguere il bene e il 
male nella loro attuale mescolanza, si affiancava lo sforzo pra- 
tico diretto a liberare le ‘ particelle luminose’, spirituali, dalla 
contaminazione della materia; la stessa alimentazione e la ripro- 
duzione erano considerate come fattori che perpetuavano la 
prigionia dello spirito (anche se, d’altra parte, la vita del mani- 
cheo si giustificava, dato che contribuiva alla redenzione uni- 
versale, risvegliando e diffondendo la conoscenza della vera 
situazione); donde un ascetismo generale, le cui forme più 
rigorose erano, però, richieste solo dagli ‘eletti’ che si distin- 
guevano dalla massa dei fedeli in una maniera simile a quella 
in cui i monaci del buddhismo e del giainismo si distinguevano 
dai laici. 


Simile al manicheismo per componenti storiche, per basi 
gnostiche e sincretistiche (con maggior prevalenza, tra gli altri, 
di elementi giudaici), per scritture sacre di contenuto eteto- 
geneo è un’altra religione su cui sorvoleremo: il wmandeismo. 
Questa religione, caratterizzata anche dalla pratica battesimale, 
si distingue dal manicheismo soprattutto per destino storico: 
mentre, infatti, non ha avuto l’immensa diffusione, nello spazio, 
di quest’ultimo, d’altra parte non si è estinta completamente 
com’esso, praticata com'è tuttora da qualche migliaio di per- 
sone nell’Iraq meridionale e sud-orientale. 
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7. ISLAMISMO 


L’islam — il termine significa ‘dedizione’ (a Dio) — è una 
delle rare religioni la cui nascita, formazione e consolidamento pos- 
sonò esser seguiti quasi anno per anno; esso sorge, per così dire, 
all'improvviso, per opera di un solo uomo; Muhammad (Maometto), 
in stretta connessione con le sue vicende e attività personali; le basi 
della religione trovano formulazione ed espressione definitive in un 
libro sacro, il Corano, scritto da Muhammad; durante la vita stessa 
del fondatore, l’islam diventa religione di una comunità politica; e 
dopo, in pochi decenni, parallelamente a una delle più stupefacenti 
espansioni politico-militari della storia, diventa religione di masse 
immense, Come tutte le religioni, anche l’islamismo, sebbene in mi- 
sura piuttosto limitata, subisce trasformazioni e sviluppa correnti 
varie e contrastanti nel corso della sua storia: ma anche queste, 
almeno le più decisive, si presentano in stretta connessione con deter- 
minate vicende del primo periodo della sua esistenza. 


I presupposti. — La straordinaria rapidità con cui la nuova 
religione si costituisce e si diffonde, appare, a tutta prima, 
inspiegabile. La regione occidentale della penisola araba, lo 
Higiaz — uno sterile altopiano abitato precedentemente, per 
lunghi secoli, da tribù nomadi di allevatori che erano, tra di 
loro, in continuo stato di ostilità — è un luogo in cui ben 
difficilmente si sarebbe potuta immaginare la nascita di una 
religione monoteistica fondata su un libro e di uno stato po- 
tente fondato su quella religione. 

Delle condizioni religiose delle tribù arabe dello Higiaz si 
hanno notizie insufficienti: i suoi elementi assorbiti dall’islam 
sono forse più indicativi di quanto, spesso in maniera defor- 
mante e schematica, ne è stato annotato in fonti straniere (p. 
es. bizantine) o in autori già musulmani. Dal punto di vista 
della nuova religione le antiche credenze erano considerate 
come ‘ politeistiche’; esse riguardavano, infatti, una pluralità 
di esseri sovrumani, Ma, sebbene quelle tribù usassero l’antico 
termine semitico che in altre civiltà significava ‘dio’ (nella 
forma di allah; cfr. el, ilu, ecc.), di un politeismo vero e pro- 
prio (nel senso in cui questo termine è stato definito sopra, 
p. 26 sg.), certamente non si trattava: infatti, mentre nessuna 
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traccia è rimasta di figure divine complesse e di un pantheon 
organico, né esistevano templi o un ordinamento di sacerdozi 
pubblici, le notizie più frequenti si riferiscono alla venerazione 
di sorgenti, pietre, alberi e di un numero indefinibile di ‘ spi- 
riti”. : 

Tuttavia, — analogamente a quanto si è detto (sopra, 
p. 315 sg.) per gli Ebrei dell’epoca anteriore al loro ingresso ed 
egemonia in terra canaanea — gli Arabi dell’epoca preisla- 
mica non erano un popolo ‘ primitivo ’, o meglio, la loro civiltà 
non era e non poteva essere una civiltà primitiva. Non bisogna 
dimenticare che l'Arabia confinava a nord con paesi di antica 
civiltà superiore (Siria, Mesopotamia: vale a dire, per l’epoca 
che c’interessa: impero romano-bizantino e impero petsiano!), 
mentre nel sud (attuale Yemen) essa aveva sviluppato antica- 
mente una propria civiltà di tipo superiore (‘ sud-arabica ’), con 
una religione politeistica documentata anche epigraficamente. 
Questa antica civiltà araba era già pressocché totalmente scom- 
parsa, ma il fertile Sud, noto anche al mondo occidentale an- 
tico, era in contatto con la vicina Etiopia, allora già cristiana. 
Accanto all’allevamento, gli Arabi praticavano anche un com- 
mercio intertribale rilevante: una delle grandi strade carova- 
niere collegava il sud con il nord, passando per lo Higiaz. Su 
questa strada si trovavano due centri relativamente grandi, con 
popolazione sedentaria — luoghi di fiere intertribali e di con- 
nessi culti —, la Mecca e Yatrib (che divenne, nell’islam, /4 
città — città del profeta —: Medina). Una siffatta situazione 
non poteva non favorire la circolazione di idee e beni cultu- 
rali, anche se al potere fecondatore di questa si opponevano 
le condizioni ambientali del deserto. A tutto ciò si deve aggiun- 
gere che né la diaspora giudaica, né la missione cristiana si 
erano fermate ai confini dell’Arabia. L'esempio di una vita 
santificata da una fede monoteista trovava qualche seguace tra 
gli Arabi stessi: si chiamavano 4arif coloto che già prima del- 
l'islam, praticavano una vita pia, ben diversa da quella delle 
masse legate alle consuetudini tribali. Si trattava, dunque, di 
una civiltà in cui, malgrado la prevalenza delle forme semi- 
primitive, vi era una certa stratificazione culturale e non man- 
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cavano fermenti d’origine esterna, neppure in campo religioso; 
anzi, forse non a totto è stato detto che l'Arabia era già matura 
a diventare cristiana, quando, invece, divenne musulmana. 


Muhammad e il Corano. — Muhammad nasce nella Mecca 
intorno al 570 d.C.; presto orfano, dapprima fa il pastore, poi 
entra nel commercio, al servizio di una ricca vedova che suc- 
cessivamente sposa; circa all’età di quarant'anni comincia ad 
avere le rivelazioni che costituiranno il contenuto del Corano 
(Qur’an = lettura, proclama, messaggio) che, secondo la fede 
musulmana non è, dunque, opera di Muhammad, bensì parola 
di Dio, che egli ha soltanto fissata per iscritto. Muhammad 
oppone, da allora, la sua predicazione monoteista al ‘ pagane- 
simo’ della sua città, trovando un certo numero di seguaci: 
ma l’ambiente meccano — la cui prosperità dipende anche dal 
culto locale, centro di pellegrinaggi intertribali — e, in parti- 
colare la propria tribù {coreisciti) che vi occupa una posizione 
dominante, lo osteggia e perseguita. Muhammad che nel frat- 
tempo ha convertito gruppi di abitanti di Yatrib, nel 622 
rompe con la città natale e si trasferisce in quella che sarà poi 
Medina: da quest'anno del distacco (4igra, ègira) dalla Mecca 
decorre l’èra islamica. A Yatrib, Muhammad, però, non è un 
semplice cittadino: è il capo cui l'abitato rimette i poteri, af- 
finché egli appiani i dissidi tra le varie tribù e comunità (tra 
cui numerosi ebrei). È da questo momento che Muhammad è 
ad un tempo capo religioso e capo politico, ed è da questo 
momento che nell’islam religione e politica formano un’unità 
inscindibile. Muhammad esercita i suoi poteri di capo quale 
profeta di Dio e in nome di Dio; ed è qui, a Medina, che egli 
concepisce l’idea di un popolo dei fedeli, indipendente da qual- 
siasi legame tribale. Questo popolo — nuova unità politica 
fondata sulla religione ed opera di Muhammad — comincia 
ad agire come in Arabia agivano allora le vecchie unità, i gruppi 
tribali: come questi, esso compie spedizioni di razzie, entra 
in conflitti con altri gruppi, riporta vittorie e sconfitte mili- 
tari; ma, intanto, continua ad ingrandirsi e ad aumentare la 
propria potenza: nel 630 conquista la Mecca. 
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Muhammad muore nel 632: lascia dietro a sé uno stato, 
con la sua legislazione, e una religione fondata su un libro. 


Il Corano consiste in 114 capitoli (sura), composti in vari pe- 
riodi della vita di Muhammad; tra questi periodi si distinguono tre 
meccani e uno medinese; ma la forma tradizionale del Corano non 
è data dall’ordine cronologico delle ‘ sure’ che, invece, vi appaiono 
disposte secondo il criterio meramente formale della lunghezza: ad 
eccezione della prima sura che ha una posizione particolare anche 
nella pratica religiosa, il Corano comincia con la sura più lunga e 
termina con quella più corta. Non solo i singoli capitoli sono diversi 
di contenuto, ma anche nella stessa sura possono trovare posto 
enunciazioni di articoli di fede, leggi civili, leggende, esottazioni 
d'ordine morale e prescrizioni liturgiche. Il Corano rappresenta un 
caso unico nella storia delle religioni: esso risale a un unico autore, 
al fondatore stesso della religione, della quale costituisce da solo, 
senz’alcuna aggiunta, il ‘ canone ’. Perciò, anzitutto, il Corano riflette 
un orientamento religioso più omogeneo di quello che emerge dalla 
letteratura ‘canonica ’ composita e stratificata di altre religioni. Inol- 
tre, fissa la religione nella forma in cui essa sorgeva, contrapponen- 
dosi a un ambiente culturale semi-primitivo, quale rivelazione diretta 
ad esso e intenta a trasformarlo e per ciò stesso concepita in termini 
alla portata dei destinatari. Se tutto ciò non ha impedito, come si 
vedrà, la formazione di sètte e di ‘eresie’ musulmane (fondate su 
diverse interpretazioni del medesimo testo), né il fiorire, più tardi, 
di raffinate civiltà superiori islamiche, ad ogni modo ha ristretto il 
campo alle une e ha determinato un fondo conservatore nelle altre: 
è, almeno in parte, per questo, se ancora oggi, malgrado le sue diffe- 
renziazioni culturali e anche nazionali, il mondo islamico appare agli 
occhi dell’europeo come un blocco unico e fissato alle sue basi 
millenarie. 


Data la grande varietà del suo contenuto, il Corano — 
cioè il messaggio di Muhammad — sfugge a una caratterizza 
zione sommaria. Ne emerge, ad ogni modo, l’idea di un dio 
unico (cui angeli, dèmoni, Satana e ginn — ‘ spiriti” della tra- 
dizione preislamica — fanno da contorno del tutto secondario), 
d’un dio onnipotente, attivo e personale: come tale, quest'idea 
di dio riflette l’esperienza di Muhammad cui Dio, volta per 
volta, di propria iniziativa, dava rivelazioni, compiti e istru- 
zioni sempre nuovi, secondo le occasioni e situazioni del mo- 


355 


mento, a volte anche abrogando qualche sua disposizione pre- 
cedente. È Dio che obbliga il proprio ‘ messaggero’ o ‘ pro- 
feta’ (rasul) — Muhammad, infatti, si concepiva e viene con- 
cepito nell’islam come tale, al riparo d'ogni divinizzazione o 
attribuzione di caratteri sovrumani — ad annunciare la sua 
volontà. Questa volontà, mentre tende alla conversione di tutti 
gli uomini nell’imminenza del Giudizio, si esplica anche nelle 
occasioni quotidiane, quale può essere un’impresa bellica della 
comunità dei fedeli o il regolamento di una questione legale 
o amministrativa. Dio è concepito come identico a quello del- 
l'ebraismo e del cristianesimo; queste due religioni — quali 
‘ religioni del libro’ — erano tenute in grande considerazione 
da Muhammad, finché non venivano a conflitto (come accadde 
già agli ebrei di Medina) con i suoi fedeli. Il Corano accetta 
e fa proprie le tradizioni bibliche (che, però, Muhammad non 
conosceva direttamente dai testi scritti) e in principio Muham- 
mad sembra credere di annunciare alla sua gente la stessa reli- 
gione monotestica che seguivano gli ebrei e i cristiani; ma, 
date le situazioni particolari che egli veniva affrontando in 
nome di Dio, con sempre nuove disposizioni e nuovi insegna- 
menti, Muhammad finì per prender coscienza dell’originalità 
della propria fede e delle divergenze di questa dalle altre reli- 
gioni ‘ del libro’, e la giustificò come scaturita dall'ultima e 
definitiva rivelazione data da Dio, dopo quelle dell'Antico Te- 
stamento e di Gesù, ugualmente vere, dunque, ma superate. 
(Dopo la rottura con gli ebrei di Medina, Muhammad vide nel- 
l'ebraismo una deviazione da quella prima e pura rivelazione 
che Dio aveva dato ad Abramo, prima, cioè, della formazione 
dell'ebraismo storico, della legge mosaica, ecc.). Come si è 
visto, l’opera di rinnovamento svolta da Muhammad non era 
esclusivamente religiosa, 0, più precisamente, era di una reli- 
giosità che conglobava in sé anche aspetti morali, politici e 
legali; la necessità del rinnovamento morale era implicita nel 
rinnovamento religioso: i credenti in un unico dio, fratelli 
uguali davanti a lui nella piena subordinazione alla sua volontà, 
non potevano più seguire le norme tribali di comportamento; 
d’altra parte, anche le leggi promulgate dal capo di stato, pro- 
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feta di Dio — o, piuttosto, per suo mezzo, da Dio stesso — 
rientravano inevitabilmente nella religione; esse, del resto, erano 
coerenti con le nuove basi religiose e morali, anche se, nei 
limiti del possibile, rispettavano le consuetudini ancestrali. Del- 
l'aspetto politico della religione si è già detto più sopra: esso 
si è concretato virtualmente nell’idea del ‘ popolo ’ dei credenti, 
quando Muhammad aveva appena qualche migliaio di seguaci: 
ma è diventato realtà di mondiale importanza storica successi 
vamente con l’espansione araba e, in seguito — rivelando anche 
nei fatti la sua base religiosa soprannazionale — con quella di 
altri popoli convertiti all’islam. 


L'espansione e la formazione di sètte. — Il potenziale 
di energie delle genti arabe, fino ad allora logorato nelle con- 
tinue ostilità intertribali, ma ora unito nell’organizzazione di 
un unico stato e sospinto da una fede sin da principio conver- 
titrice, era pronto a proiettarsi verso mete di conquista. Dopo 
la morte di Muhammad che non aveva designato un successore, 
per un primo tempo Abu Bakr e, dopo la morte di questi (634), 
Omar — entrambi fedeli ‘ compagni del profeta’ — riuscirono 
a dominare le rivalità interne; e se già il primo portò le armi 
arabe oltre ai confini dei due grandi imperi vicini, sotto Omar 
— che, assassinato nel 644, era sopravvissuto appena di dieci 
anni al primo califfo (chalifa = ‘ vicario ’) e di dodici a Muham- 
mad stesso — si compie la conquista dell’Iran e delle province 
romane della Sitia e dell'Egitto: nel giro di pochi anni, il 
popolo appena fondato da Muhammad, è diventato una potenza 
mondiale. 

Sotto il successore eletto di Omar, Othman (del clan degli 
Umajjadi) — cui risale anche la redazione del Corano — e 
specie dopo la sua morte (656), le rivalità dei diversi gruppi 
si riaccendono. Il genero di Muhammad (marito di sua figlia, 
Fatima), Alì, sbaraglia i fedeli raccolti intorno alla vedova del 
profeta Aisha, e quelli che parteggiavano per due autorevoli 
compagni di Muhammad, ma, pur dopo iniziali successi, viene 
a patti con gli Umajjadi che egli attaccava in Siria. È in que- 
sto momento che una parte dei suoi seguaci lo abbandona, 
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nella convinzione che la carica dell’imzazz (comandante e capo 
religioso nello stesso tempo) non può esser oggetto di patteg- 
giamenti (più precisamente, di un arbitrato umano, cui Alì si 
è sottomesso), ma deve appartenere a chi più ne è degno per 
la sua fede: questa prima scissione — dei kharigiti (‘ secessio- 
nisti’) — s'inserisce praticamente come terzo elemento in un 
campo già diviso in due: i seguaci di Alì sostenevano che l’ima- 
mato dovesse restare nella famiglia di Muhammad, mentre per 
i seguaci degli Umajjadi non era tanto la questione dell’imam 
che contava, quanto l’unità e l'efficienza della comunità isla- 
mica. Dopo l’uccisione di Alì, i suoi partigiani puntano su suo 
figlio Husain che cade nella battaglia di Kerbela contro gli 
Umajjadi: la sua morte non diventa solo leggendaria e fon- 
damento di una festa di lamentazione in cui confluiscono cet- 
tamente tradizioni preislamiche, ma contribuisce alla presa di 
coscienza del‘ partito ’ (di AI), cioè dello Shia (shi'iti) che d'ora 
in poi si contrapporrà ai seguaci della suzna (sunniti), del mo- 
dello fornito dalla vita di Muhammad. I tre orientamenti sorti 
dalla questione dell’'imamato produrranno ricchi sviluppi dot- 
trinali. Nello shi'a — vinto e, perciò, diventato ‘eretico’ — 
quando successore di Husain viene eletto un altro figlio di AN, 
che, però, non essendo nato da Fatima, non era discendente 
del profeta, si delinea l’idea che il mezzo della trasmissione 
dell’imamato non debba esser necessariamente la discendenza 
di sangue, ma una discendenza mistica. L’imam vero può esser 
‘ nascosto ’, non riconosciuto; l’idea che egli si rivelerà e pren- 
derà il potere quando verrà il tempo, diventa perno di attese 
e movimenti messianici (mzabdiszzo). Lo shi*a stesso si divide 
in varie correnti (secondo che l’imam venga concepito come 
uomo scelto da Dio 0 come uomo che porta in sé una luce 
divina che si trasmette ai suoi successori o addirittura come 
un’incarnazione terrestre di Dio) e si diffonde, in varie sètte, 
nello Yemen, in Egitto, in Persia e in India. La sunza, vittoriosa, 
rimane l’islam ‘ortodosso’. Esso insiste sul dovere di obbe- 
dire al capo, proclamato già da Muhammad. Ma anche tra i 
sunniti sorgevano problemi: coloro che hanno deviato dall’ob- 
bedienza — pur essendo stati discendenti o compagni del pro- 
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feta — erano da considerarsi come colpevoli, come miscre- 
denti? In questo problema s’inserivano discordie dottrinali, al 
fondo delle quali si distinguono differenti atteggiamenti reli- 
giosi. Coloro che propendevano per la condanna degli errori, 
erano evidentemente guidati da una convinzione nella respon 
sabilità umana e nel libero arbitrio; su questo punto erano 
d'accordo, del resto, anche i kharigiti, rigoristi. In coloro che 
tendevano, invece, a lasciare il giudizio a Dio (murgi’a, i ‘ pro- 
crastinatori ’) prevaleva la fede nell’incontrollabile onnipotenza 
divina e, perciò, nella nullità della volontà umana. Questi dif- 
ferenti tipi di religiosità, pur nell’ambito della medesima reli- 
‘gione, determineranno, con l’andar del tempo, differenti indi- 
rizzi teologici; ora, sebbene la teologia sia sempre soltanto un 
prodotto secondario della religione, essa. può, a sua volta, in- 
fluire sulla religione stessa: così là dove — come nell’islam — 
l'insegnamento religioso penetra nelle masse. 

Sulla formazione e sugli sviluppi delle varie correnti cui 
qui si è brevemente accennato, influivano. anche fattori sociali, 
etnici e politici. Gli Umajjadi (della stessa tribù di Muham- 
mad: coreisciti) erano rappresentanti dell’antica ‘ aristocrazia ’ 
meccana; i seguaci di Alì si reclutavano dapprima ugual- 
mente tra i coreisciti, ma opponevano alla tradizione cittadina 
e tribale d’origine, in parte, preislamica lo spirito della nuova 
comunità fondata sulla fede; di qui il conservatorismo e lega- 
lismo dei sunniti da una parte, lo spiritualismo degli shi’iti dal- 
l’altra; i Kharigiti, dal canto loro, negando ogni altra fonte 
d’autorità che non fosse la qualità di buon musulmano, sateb- 
bero stati, teoricamente, in grado di procurarsi l’appoggio di 
masse socialmente ed etnicamente eterogenee, ma a questo 
riguardo furono scavalcati dallo shi’a che ben presto si era orien- 
tato verso l’idea dell'uguaglianza dei credenti, ciò che gli acqui- 
stava l'adesione dei popoli soggiogati dagli Arabi nell’Itan e 
altrove; infatti, l'espansione dell’islam inizialmente significava 
l'espansione del dominio arabo: le popolazioni dei paesi con- 
quistati, pur convertite, si trovavano in una posizione subordi- 
nata che dal punto di vista religioso non sembrava giustificata. 

La fine delle lotte intestine e il consolidamento del potere 
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degli Umajjadi aprono la via a una nuova ondata espansiva: 
l'islam conquista la Turchia in oriente, la Spagna in occidente: 
ma a questo punto gli arabi sono ormai in minoranza nel 
mondo musulmano; difatti, già verso Ia metà dell’8° sec. — 
quando gli Umajjadi soccombono agli Abbasidi — il centro 
dell'impero si sposta nell’Iraq (Bagdad diventa sede del calif- 
fato) e, diversi secoli dopo, si ha la graduale ascesa dei Turchi: 
ma nella pratica esistono già veri e propri regni islamici indi- 
pendenti, anche se il califfato unico continua ad esser ricono- 
sciuto in teoria. 


Il culto. — Fondata da una sola petsona in decisa contrap- 
posizione alla religione precedente dell’ambiente, imperniata sul- 
l’idea di un dio unico attivo, volta, sin dall'inizio, essa stessa 
all’azione, coscientemente attaccata all’unica rivelazione conte- 
nuta nel suo primo libro, la religione islamica è comprensibil- 
mente povera di clementi rituali: forme rituali, infatti, non 
si improvvisano programmaticamente. Nell’islamismo domina 
la fede, la dedizione totale alla volontà di Dio in tutti i minuti 
dell’esistenza, e perciò hanno meno posto le singole manifesta- 
zioni formali della venerazione religiosa. Tuttavia, dal Corano 
stesso si possono ricavare, e sono state ricavate, istruzioni di 
carattere cultuale. A queste risalgono istituzioni che fanno 
parte dei ‘cinque pilastri’ della fede, distinti dalla teologia 
islamica. Su due di questi — la professione di fede e l’obbligo 
di versare la ‘ decima’ dei redditi alla collettività a scopo di 
elemosina ai bisognosi — possiamo qui sotvolate; ma gli altri 
tre hanno un preciso carattere di riti cultuali; essi sono: l’ob- 
bligo delle cinque preghiere giornaliere, il digiuno del mese 
Ramadan e il pellegrinaggio alla Mecca. La preghiera esprime 
nella maniera più schietta lo spirito dell’islam, la pura dedi- 
zione a Dio; essa dev'essere compiuta cinque volte al giorno 
in limiti di ore ben precisi, con gesti fissi e in posizione rivolta 
nella direzione della Mecca (questa è segnata da una nicchia in 
ogni moschea, luogo di preghiera: ma la preghiera può esset 
detta in qualsiasi luogo e i fedeli conoscono la direzione della 
città santa). Accanto alla forma individuale della preghiera esi- 
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ste anche quella collettiva che viene celebrata il venerdì (giorno 
scelto da Muhammad per distinguere la propria religione anche 
sotto quest’aspetto da quella giudaica e cristiana che, rispetti 
vamente, celebravano il sabato e la domenica); ad essa devono 
esser presenti almeno quaranta uomini; è celebrata nelle 
moschee ed è introdotta da una predica. Nel digiuno e nel pel- 
legrinaggio s’intravedono origini più antiche. Il digiuno (che 
comprende anche l’astinenza sessuale) era praticato anche dai 
giudei e cristiani dell'Arabia nel tempo di Muhammad; esso, 
del resto, è una pratica che, in forme e occasioni varie, si 
ritrova nelle religioni più diverse (v. sopta, p. 59). Nell’isla- 
mismo, per disposizione coranica, il digiuno assume una forma 
del tutto originale: esso si estende a un mese intero, ma va 
osservato solo durante il giorno, dall’alba al tramonto. In ori- 
gine, il mese di Ramadan era, come il suo nome stesso (il 
‘ torrido ’) mostra, un mese estivo; ma successivamente Muham- 
mad stesso adottò un calendario puramente lunare di dodici 
mesi che, perciò, cambiano posizione anno per anno. Il Rama- 
dan, per la rigorosa osservanza del digiuno diurno che ostacola 
il lavoro e per il carattere festivo delle sue notti, costituisce un 
periodo eccezionale dell’anno: la sua sacralità è ‘ fondata ’ sulla 
tradizione già fissata nel Corano, secondo cui in questo mese 
sarebbe ‘discesa’ la (prima?) rivelazione su Muhammad. 
Quanto al pellegrinaggio (4agg) che ogni musulmano è tenuto 
a compiere almeno una volta nella vita + e si può immagi- 
nare ciò che quest’obbligo venne a significare con l’enorme 
espansione territoriale dell’islamismo — esso costituisce Pele- 
mento più vistoso che la religione islamica abbia attinto al 
passato pagano; ma non si tratta di una di quelle ‘ sopravvi- 
venze’ che si osservano in molte religioni ai margini del culto 
ufficiale, bensì di un rito che occupa una posizione di grande 
importanza nella religione. Al pellegrinaggio preislamico la 
Mecca doveva la sua posizione particolare nel mondo arabo; 
e questa posizione particolare era, a sua volta, uno dei presup- 
posti decisivi della nascita della nuova religione per opera di 
un meccano. Muhammad stesso continuò ad osservare il pelle- 
grinaggio e, dopo la rottura con la Mecca e prima della sua 
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conquista definitiva, ottenne — a prezzo di dure rinuncie nella 
sua vocazione conquistatrice — il permesso dei nemici meccani 
di partecipare, con i suoi fedeli, al rito. L'idea del pellegrinag- 
gio animò anche l’impresa che portò successivamente alla con- 
quista della ‘ città santa’. Certo, Muhammad reinterpretò radi 
calmente l’antica istituzione: la k4°54 — costruzione cubica che 
include una pietra nera venerata nel passato pagano — sarebbe 
stata fondata da Abramo come ‘casa di Dio’ e rifugio degli 
uomini. Questa reinterpretazione aprì la possibilità di inserire 
nella nuova religione l’azione cultuale ‘ pagana’ che potè così 
conservare i suoi elementi peculiari, tra cui la stagione previ- 
sta, l'itinerario fisso — con sosta obbligata in due località vicine 
(originariamente sedi di culti successivamente scompatsi) — e 
usanze molto arcaiche (come l’uso di gettare una pietra su cu- 
muli di pietre), ecc. Tra questi elementi merita di esser rile- 
vato uno: mentre tutta la vita del musulmano è regolata da 
norme riguardanti la ‘purità’ (impuri sono, p. es. il maiale, 
il vino, il sangue, ecc.), il pellegrinaggio richiede una condi- 
zione particolare che va al di là della purità normale. L’entrata 
in quella condizione assume l’aspetto di una serie di ‘riti di 
passaggio’ (cambiamento di veste, taglio dei capelli, ecc.). 


Il misticismo islamico (sufismo). — Gli orientamenti fon- 
damentali dell’islamismo sembrerebbero poco favorevoli allo 
sviluppo di un misticismo: così, lo stretto intrecciarsi tra reli- 
gione e azione ‘ mondana ’, sia nell’opera di Muhammad stesso 
sia nel processo dell’espansione islamica ad un tempo politico- 
militare e religiosa; e così anche l’idea di un dio talmente 
incommensurabile nella sua onnipotenza e onniscienza da non 
ammettere alcuna mediazione tra sé e l’uomo, né alcun grado 
intermedio tra dio e uomo. L’ottodossia musulmana, infatti, 
non vede altro compito davanti al fedele, che l’accettazione del 
Corano, l'obbedienza a Dio. Ma nella realtà storica nessuna 
religione resta un blocco organico perfettamente chiuso in sé; 
d’altronde, ogni messaggio religioso è suscettibile di diverse 
interpretazioni. Anche prima di Muhammad, gli arabi potevano 
conoscere ‘ mistici’ tra i giudei e i cristiani e i loro propri 
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banif (v. sopra, p. 353); e con l’espansione nel mondo prece- 
dentemente pervaso dall’ellenismo e ancora — come in Persia 
o, più tardi, in India — ricco di viva religiosità ‘ autoctona ’, 
l’islamismo non poteva non articchirsi di nuove dimensioni. 
Del resto, la stessa incommensurabilità di Dio poteva offrire, 
malgrado tutto, un appiglio a orientamenti mistici: da una 
parte, al confronto di questo dio incommensurabile, ogni altra 
cosa perdeva valore, tutti i beni e anche tutti i fini mondani, 
in ultimo anche ogni qualunque attività che distogliesse il pen- 
siero dell'uomo da quel Dio al cui cospetto nulla e nessuno 
reggeva, poteva sembrar dannosa: i suf (da suf, rozza veste di 
lana portata dagli eremiti) si ritiravano, dunque, dal mondo, 
per contemplare Dio, non solo rinunciando ai beni terreni, ma 
praticando l’ascesi e apprezzando la sofferenza fino al martirio. 
Ma non era escluso neanche un orientamento apparentemente 
opposto: tutto il creato era opera di Dio, ne rifletteva la gran- 
dezza; l'impronta divina in tutte le cose poteva condurre anche 
sulla strada di una specie di ‘ panteismo ’ mistico. Inoltre, mal- 
grado la costante accentuazione dell’incomparabile grandezza 
divina, il Corano stesso accenna all'amore di Dio per gli uo- 
mini: nelle tendenze mistiche che affiorano nell’islam sin dai 
primi secoli, si fa presto strada l’esigenza di un rapporto di 
amore con Dio, simile a quello cui tendono certe cotrenti del 
misticismo cristiano medievale e del misticismo indiano (bbakti: 
v. sopra, p. 272). 

Dapprima, al misticismo si abbandonano singoli individui 
che, ritirandosi dalla vita mondana, si fanno eremiti. Intorno 
a queste persone si formano gruppi di ammiratori, discepoli, 
seguaci; la loro santità che si manifesta anche in miracoli, ri- 
chiama venerazione (le tombe di questi ‘santi’ resteranno poi 
centri di manifestazione di una religiosità popolare). Il mistico 
diventa dunque anche maestro cui i discepoli si sottomettono 
totalmente; diventa anche capo, autorità indiscussa, per un 
gruppo di fedeli. Di qui la formazione, appena un po’ più 
tardi, di veri e propri ‘ ordini monastici’ mistici che fioriranno 
soprattutto nel 13° sec. in tutto il mondo islamico, dall'Africa 
settentrionale all'India. Nel misticismo islamico trovano strada 
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quasi tutti i fenomeri noti anche in altri misticismi; tra di essi 
la ricerca dell’estasi mediante musica, danza, ripetizione di for- 
mule, autoferimento, ecc. che hanno reso famosi (ma non com- 
presi) i dervisci in occidente. Ugualmente in un secondo tempo 
(ma a cominciare già dal 9° sec.) il misticismo si presenta anche 
a livello letterario, e precisamente sia in formulazioni teolo- 
giche, sia — e soprattutto — in forme poetiche. Attraverso 
queste, esso influisce su tutta la cultura islamica in generale, 
e diventa, in particolare, un lievito della religione, dal quale 
non resta completamente immune alcun indirizzo o setta, né 


alcun livello — dalla religiosità popolare alla teologia — del- 
l’islamismo. 
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